VASUGUPTA 

GLI AFORISMI DI SIVA 


con il Commento di Ksemaràja 
(i Sivasùtra rimargini) 




t'nti. 




















» 



W2* 

le S' 'X 

Simory 

Collana di Studi Orientali 
diretta da 
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Secondo una tradizione della letteratura mistica persiana, tramandata 
dal poeta ‘Attar nel suo Mcintiq-al-tair (“Il dialogo degli uccelli”, XII-XIII 
secolo), trenta uccelli {si mory) partirono alla ricerca del Slmory, il loro re, 
ma, dopo lungo girovagare, si ritrovarono al punto di partenza. Qui si 
specchiarono e scoprirono di essere divenuti identici al loro maestoso e di¬ 
vino sovrano. 

Questa collana vuole propone idealmente un percorso simile, quasi cir¬ 
colare. NelTintraprendere un cammino che porta a Oriente il lettore non si 
aspetti facili contrapposizioni e verità a buon mercato, né un mondo sepa¬ 
rato e di per sé migliore del nostro. 

Oriente e Occidente sono solo due “fuochi” nella dimensione prospetti¬ 
ca dello stesso continente eurasiatico, legati da radici e influssi culturali 
intensi e in continuo rinnovamento. Un vero “confine” tra loro non può es- # 
sere indicato, se non per facili quanto effimere schematizzazioni. Nel pro¬ 
porre testi, sia di carattere propriamente scientifico sia di alta divulgazio¬ 
ne, la presente collana aspira a fornire itinerari letterari, storici e religiosi, 
che pur nella loro specificità “orientalistica”, integrano e si fondono con 
l’altro polo della cultura eurasiatica, e invitano il lettore a specchiarsi in 
una dimensione apparentemente lontana, ma, proprio per questo, vicina in 
modo tanto imprevedibile quanto sconcertante. 
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PREFAZIONE ALLA SECONDA EDIZIONE 


Negli anni che separano questa seconda edizione dalla prima (Ubaldini, 
Roma 1979) gli studi sulle scuole dello Sivaismo monistico del Kasmlr 
hanno conosciuto un notevole impulso. Dopo essere state oggetto di studio 
quasi esoterico da parte di pochi adepti, esse sono entrate a pieno titolo nel 
campo degli studi indologici, come dimostra il moltiplicarsi degli studi, 
dei convegni, delle pubblicazioni, che coinvolgono filologi, storici della fi¬ 
losofia e delle religioni, interessando anche un pubblico relativamente va¬ 
sto di non specialisti. I centri di studio più importanti sono stati, in India, 
Benares (con V.V. Dvivedi e M. Dyczkowski) e Lucknow (con N. Rasto- 
gi); in Europa, Oxford (con A. Sanderson), Parigi (con A. Padoux e L. Sil- 
bum), Utrecht (con T. Goudriaan) e Roma (con R. Gnoli e chi scrive). 1 

Gli insegnamenti di queste scuole, che rientrano nell’ambito più ampio 
del Tantrismo, 2 si sono andati via via rivelando come uno dei momenti più 
alti raggiunti dalla speculazione e dalla spiritualità indiana di ogni tempo, 
arrivando poi con le loro ultime propaggini fino ai nostri giorni. E di pochi 
anni fa la notizia della molle dello Svàmi Lakshman Joo, l’ultimo autore¬ 
vole esponente della scuola Trika, nobile figura di maestro spirituale intor¬ 
no al quale si era raccolta, nella sua dimora alle porte di Srinagar, una va- 


1. Merita poi una particolare menzione il prezioso lavoro svolto da H. Brunner e N. 
R. Bhatt sulla parallela - in parte antagonista ma comunque strettamente connessa - 
tradizione dello Saivasiddhànta. 

2. Lo studio del Tantrismo è ancora nella fase iniziale, nonostante possa già vantare 
una bibliografia sterminata, di valore tuttavia molto ineguale. Di particolare rilievo 
si annuncia un'opera collettiva dedicata alla terminologia in uso nei testi, così spes¬ 
so criptici, di queste scuole, per i quali i lessici generali della lingua sanscrita sono 
spesso di scarsa utilità, quando non addirittura fuorviami. Mi riferisco a 
Tànlrikàbhidhànukosu: Dictionnuirc des Termes Techniques de ìnLittémturc Hirido ue 
Tuntrique , coordinato da G. Oberhammer, con i contributi, tra gli altri, di H. Brun¬ 
ner, T. Goudriaan, A. Padoux e R. Torcila. La pubblicazione del primo volume, da 
parte deirÒsterreichische Akademie der Wissenschaften, è prevista per i primi me¬ 
si del 2000. 
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sta schiera di discepoli provenienti da varie parti dell’India e del mondo 
occidentale. Attraverso una ininterrotta catena maestro-discepolo egli af¬ 
fermava la sua diretta discendenza spirituale dai grandi maestri kàsmlri del 
X secolo. 

Secondo quello che è l’insegnamento centrale del Tantrismo nel suo in¬ 
sieme, il progresso spirituale non è più visto come un cammino di nega¬ 
zione e di rinuncia, ma come una coltivazione ed intensificazione (fino tal¬ 
volta al parossismo e alla trasgressione) di tutte le linee di energia che ani¬ 
mano 1’esistenza ordinaria e, in primo luogo, la persona individuale, anche 
nella sua fisicità e nelle sue pulsioni. Tutto questo trova nello scuole sivai- 
te del Kasmlr medioevale le sue formulazioni, insieme, più eleganti ed e- 
streme. Gli Éivusùtrn ‘Aforismi di Siva’ (IX sec.), che qui vengono pre¬ 
sentati insieme con il commento di Ksemaràja (X-XI sec.), ne sono uno 
dei testi capitali. 

In questa seconda Edizione la traduzione e le note sono state interamen¬ 
te riviste con numerose correzioni ed aggiunte. Ho lasciato invece quasi 
immutato il taglio dell’Introduzione, tranne poche necessarie modifiche ed 
integrazioni, sia per non appesantire eccessivamente una trattazione - già 
abbastanza ardua - sostanzialmente destinata ad un lettore colto ma non 
specialista, sia perché mi sarei visto altrimenti costretto a ripetere quanto 
nel frattempo ho già detto altrove. Sono stati infine aggiunti un Indice A- 
nalitico e una Bibliografia, dovuti alle vigili cure del mio allievo Dr. Mari¬ 
no Faliero, che mi ha anche aiutato nella correzione delle bozze. A lui, co¬ 
me anche al Dr. Francesco Sterra che ha messo a mia disposizione una uti¬ 
lissima versione elettronica della prima Edizione, vanno i miei sentiti rin¬ 
graziamenti. 

Nel 1979 concludevo I Introduzione esprimendo il mio debito di ricono¬ 
scenza verso Raniero Gnoli. A distanza di quasi vent’anni, la mia profonda 
gratitudine e ammirazione nei confronti di questo grande studioso, che ho 
avuto il privilegio di avere come Maestro, sono le stesse di allora. 

Rocca Priora, aprile 1999. 
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INTRODUZIONE 


Rudru-Éivu 

II nome di Siva compare più volte nel Rgvedu, ma è ancora soltanto un 
aggettivo (siva significa infatti ‘benigno’) con cui ci si rivolge a divinità 
diverse affinché depongano la maschera terrifica e offrano il fianco alle 
preghiere dei mortali. L’epiteto viene riferito una volta (X.92.9) anche a 
Rudra, la figura per certi aspetti più angolosa e sinistra del pantheon vedi- 
co, destinata a confluire, costituendone il nucleo principale, nella forma 
grandiosa dello Siva classico. 

Rudra (M’Urlante’, secondo un’etimologia tradizionale) predilige i luo¬ 
ghi evitati, percorre la montagna e la foresta, terribile d’aspetto e foriero di 
morte; cacciatori e briganti lo invocano come loro protettore, le fiere sono 
un’incarnazione della sua ferocia. Mentre la sede di tutti gli dèi è a oriente, 
Rudra, unico, dimora nel nord e al nord sono rivolti i sacrifici - per lo più 
apotropaici - che gli vengono offerti. È seguito abitualmente da una schie¬ 
ra di divinità impetuose, e sembra talvolta egli stesso moltiplicarsi nella 
vasta compagine dei Rudra, sorta di spiriti pericolosi e scostanti. 

Ma proprio come è sorgente di morte e di paura, così Rudra è anche co¬ 
lui che, forte per eccellenza, ha il potere di tener lontano ogni minaccia. 
“Quella tua freccia, che lanciata giù dal cielo gira sulla terra, ci eviti. [...] 
Non ucciderci, Rudra, non tradirci. Che non capitiamo nel laccio di te ira¬ 
to” (Rgvedu VI 11.46.3-4). “Possa il missile di Rudra passarci di lato e ri¬ 
sparmiarci, la grande collera del Violento evitarci. Stoma, Gentile, il tuo 
solido arco dai nostri principi ...” (Rgvedu 11.33.14). “A Rudra, al forte, dai 
capelli attorcigliati, all’eroe tra i forti, offriamo le nostre preghiere affin¬ 
ché sia benevolo all’uomo e al bestiame, e tutto sia prospero e senza ma¬ 
lattie in questo villaggio. [...] Il cinghiale del cielo, il rosso, dai capelli at¬ 
torcigliati, la figura tremenda (abbagliante) invochiamo con reverenza. 
Possa egli, portando nella mano sovrane medicine, darci protezione, scu¬ 
do, luogo sicuro. |...] Dacci, o Immortale, il cibo che mangiano i mortali, 
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sii dolce con me, il mio seme, la mia progenie” (Rgveda 1.114.1-6). “Grazie 
alle tue benefiche medicine possa io vivere per cento inverni; lontano da 
noi tieni inimicizia e odio. [...] Migliore di tutto ciò che è nato, o Rudra, 
nella tua gloria, sei il più forte tra i forti, tu che hai la folgore nel braccio. 
[...] Sento che sei il più medico tra i medici...” (Rgveda II.33.2-4). 

A questo suo aspetto potenzialmente benefico è così da ricondurre l’altra 
serie di epiteti quali Siva, Sankara ‘Benefico’, Sambhu ‘Benevolo’ che fan¬ 
no da pendant a Ugra ‘Violento’, ecc. L’ulteriore epiteto di Pasupati ‘Si¬ 
gnore degli Animali’, o più propriamente ‘Protettore del Bestiame’, ci con¬ 
sente di sfiorare la questione delle possibili origini extravediche di Rudra- 
Siva. Uno dei sigilli di steatite ritrovali nelle rovine di Mohenjo Darò - in¬ 
sieme con Harappa uno dei centri principali di una brillante civiltà autocto¬ 
na che raggiunse il suo apogeo tra il terzo e il secondo millennio a.C. nel¬ 
l’estremo ovest del subcontinente indiano (attuale Pakistan) e probabilmen¬ 
te già in declino all’epoca delle prime migrazioni degli Àrya - raffigura un 
personaggio, presumibilmente in posizione yogica e itifallico, circondato 
da animali (fra i quali sono riconoscibili a destra un elefante e una tigre, un 
rinoceronte e un bufalo a sinistra). Questi elementi - la cui interpretazione 
rimane comunque molto problematica - 1 2 sono stati messi in relazione con le 
analoghe caratteristiche di Rudra-Siva, il quale è conosciuto anche come 
Pasupati ( Signore del Bestiame , dove il termine pasu verrà a designare gli 
esseri vincolati della sfera di Maya), come Yoglsvara ‘Signore degli Yo- 
gin , e rappiesentato iconograficamente dal fallo eretto ( Unga ) secondo 
un’evoluzione che dalle forme potentemente naturalistiche del finga di 
Gudimallam (I sec. a C.~) porterà all’astrazione dei finga medioevali. 

La prima condensazione delle forme di Rudra, base della successiva 
amplificazione, si ha nella sezione Satarudriya dello Yajurveda Bianco 
(cap. 16) - tramandata con poche varianti anche dalle sanihità dello Yajur- 
veda Nero - 3 in cui sono enumerati i molteplici nomi e aspetti di Rudra; è 
la recitazione dello Satarudriya che il saggio Yajiìavalkya indica come il 


1. Va dello che l'ipotesi di un prototipo non-ario di Rudra-Siva, clic veniva data quasi 
per scontata al tempo delle prime scoperte archeologiche sulla civiltà dell’Indo, è 
andata poi cadendo in un progressivo discredito (vedi ad es. A. Hillcbeitcl, "The 
Indus Valley ’ Proto-Si va', Reexamined through Reflcctions on thè Goddess, thè 
Buffalo and thè Symbolism of vàliunas", Anthropos , 73, 1978). 

2. Studi recentissimi ne propongono invece una datazione di alcuni secoli più tarda. 

3. Vedi J. Gonda, “The Satarudriya”, in: M. Nagatomi et al. (Eds.), Sunskrìtund In- 
diun Studies:Essuys in HonorofDavidH. II. Ingalls , Sludies of Classical India 2 
Dordrecht 1980. 
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mezzo per conseguire l’immortalità, nella Jàbàla Upanisad. Molti di questi 
nomi - da Girisa ‘Signore della Montagna’ a NTlagrlva ‘Collo Azzurro’, a 
Pasupati, a Bhava e Sarva (in origine due figli di Rudra), a Rudra, Ugra, 
Bhlma - saranno tra i più ricorrenti epiteti di Siva. Anche qui le invocazio¬ 
ni rivolte all’aspetto terrifico e a quello benevolo si alternano. “[...] al vin¬ 
cente, al perforante signore di bande assalitrici, al torreggiarne portatore di 
spada, al signore dei ladri, al predone che scivola, all’eirante, al signore 
della foresta rendo omaggio. All’imbroglione, al grande ingannatore, al si¬ 
gnore dei predoni,[...] agli assassini armati di frecce, al signore dei ladrun¬ 
coli, ai portatori di spada, a quelli che vagano nella notte, al signore dei 
saccheggiatori” (vv. 20-21) . “[...] alla sorgente di felicità, di gioia, all’au- 
spicioso” (v. 41). “Con questa tua forma benefica che cura ogni giorno, 
benefico guaritore di malattie, sii gentile con noi, che possiamo vivere.” 
(v.49) “Migliaia e migliaia sono le frecce, i dardi pronti nelle tue mani; 
santo signore, che hai il potere, allontana le loro punte da noi”, (v.53) Poi 
capita che l’alternanza, portata dal suo stesso ritmo, sfoci in visioni unifi¬ 
canti e onnicomprensive: “A lui che è al di là e che è qui, [...] nella sabbia 
e nell’acqua che scorre; dai capelli attorcigliati e dai capelli lisci; che è nei 
deserti e nelle larghe strade, nelle cose secche e nelle cose verdi, nella pol¬ 
vere e nel vapore, nelle foglie e nel cadere delle foglie ...” (vv. 42-46). 4 

In un passo de\V Atharvaveda (XV.5) a tutte le direzioni dello spazio 
vediamo presiedere Bhava (est), Sarva (sud), Pasupati (ovest), Ugra 
(nord), Rudra (nadir), Mahadeva (Grande Dio, altro nome di Rudra-Siva) 
(zenith) e Isàna (Signore) (le direzioni intermedie). Pasupati Siva Sankara 
è il destinatario di un sacrificio descritto nell’ Àsvalàyanagrhyasutra 
(11.2.2) e la stessa divinità viene in un altro punto chiamata Rudra Siva U- 
gra Bhlma. 5 

Nella Évetàsvatara Upanisad, dove i nomi di Rudra e Siva appaiono or¬ 
mai interscambiabili, ci imbattiamo nel dio proiettato - forse per la prima 
volta - ad un rango supremo, realtà ultima da cui tutti gli dei e l’universo 
procedono; oltre al ruolo originario di distruttore gli sono attribuiti anche 


4. Per una analisi complessiva della figura di Rudra-Siva dai Veda ai Puràna vedi S. 
Kramrish , ThePresenceofÉiva , Princeton University Press, Princeton 1981. 

5. Cfr. J. Gonda, Lesreligionsde IInde, I- Vedismcet Hindouisme ancien, Paris 1962, 
p. 304; su Rudra-Siva in generale pp. 106-1 12 e 304-314. Vedi anche id., Vishnu- 
ismundÉuivism:aCompurison , University of London, London 1970, pp.4-5; R.N. 
Dandekar, “Rudra in thè Veda”, JournalofPoonu University , 2, 1953; D. M. Srini- 
vasan, “Vedic Rudra-Siva”, Journal ofthe American Orientai Society, 103.3, 1983. 
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quelli di creatore e di mantenitore, concezione che secoli più tardi troverà 
forse la sua più suggestiva traduzione in termini iconografici nella enigma¬ 
tica Mahesamurti di Eleplianta. “Rudra in verità è l'unico; non v’è nessun 
altro oltre lui a reggere questi mondi con poteri sovrani. Sta interno |o ‘di 
fronte’] alle creature: lui che ha creato tutti i mondi e ne è il protettore, li 
distrugge al tempo della fine” (I1I.2), “Il Beato è il volto, la testa, il collo 
di tutto, abita nella cavità del cuore di ogni essere, tutto pervade: perciò è 
[detto] l’onnipresente Siva” (III. II). “È lui origine e fonte degli Dèi, Ru¬ 
dra, il signore del tutto, il grande veggente ...” (IV.12). Il verso finale del 
capitolo è un brusco riemergere del Rudra vedico: “Non colpirci nella pro¬ 
le, nella discendenza, o nella vita, non colpirci nelle vacche e nei cavalli 
Non uccidere, o Rudra, i nostri eroi, nella tua collera ...” (IV.22, da Rive¬ 
da 1.114.8). Ma è nel Mahàbhàrata e soprattutto nei Puràna che la figura di 
Siva si articola in tutta la sua complessità, definendosi in un corpus mito¬ 
logico di straordinaria ricchezza. 


Lo Si va classico 

Egli non è essenzialmente un asceta: come potrebbe infatti un asceta porta¬ 
re armi, come fa lui? Ne può essere annoverato tra gli uomini che hanno una 
famiglia ( grhastlia ), dal momento clic dimora nei campi di cremazione. Non è 
un brahmacàrm, perche ha moglie. E nemmeno un anacoreta, visto che è otte¬ 
nebrato dall’orgoglio di essere signore supremo. Non appartiene a nessuna del¬ 
le quattro classi, e non è ne maschio né femmina; e certo non si può dire che 
sia un eunuco, se e vero che il suo linga è oggetto di adorazione ...” (Sbanda 
Puràna IV.2. 87. 29-35)/* 

In un rilievo del tempio di Brhadisvara (Siva) a Taiìjore vediamo raffi¬ 
gurata una colonna nella quale si apre una vasta cavità ellittica, occupata 
da una figura eretta con quattro braccia; alla base della colonna è una figu¬ 
ra accovacciata con la testa di cinghiale, in atto di scavare, mentre un’altra 
sale a volo verso la sommità. 6 7 È questa la scena culminante di un mito che 
ricorre più volte nei Purana saiva. 8 Mentre Brahmà e Visnu stanno rivendi- 


6. Cil. in W. Doniger O’Flaherty, Ascctism andErolicism in thè Mytholoav ofÉiva 
London 1973, p. 210. 

7. L'immagine è riprodotta in J.N. Banerjea, TheDevelopmcntofHindùIconoeranliy, 
risi. New Delhi 1974, pi. XXXI, (ig. 4; è una delle numerosissime raffigurazioni 

della Hhgodbhavamùrti. Per un’analisi dell'iconografia di Siva si veda soprattutto, 
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cando ciascuno a se stesso la paternità e la signoria dell’universo, una e- 
norme colonna di fuoco sorge tra di essi ingrandendosi a perdita d’occhio. 
Le due divinità stupefatte decidono di accertarne le dimensioni: Brahmà 
nella fonila di oca selvatica volerà verso il culmine, Visnu, come cinghia¬ 
le, si inoltrerà sotto la terra. Falliscono sia l’uno che l’altro, perché il litiga 
di Siva - tale era la colonna di fuoco - non ha inizio né fine, ma, mentre 
Visnu ammette il proprio scacco, Brahmà si vanta di averne raggiunto la 
sommità. A questo punto Siva, che si era reso manifesto nella cavità del 
litiga, interviene proclamando la propria assoluta signoria, e se a Visnu 
consente di avere ugualmente un gran numero di fedeli nega a Brahmà 
qualsiasi forma di culto. 

Si stenta a credere che questo Siva, che riassume qui in sé l’intera 
trimurti, non sia altro che quel dio malevolo e ombroso che il sacerdote 
vedico implorava affinché non si accanisse su uomini e bestie. E infatti 
non si può dire che sia lo stesso. Lo Siva del Mahàbhàrata e dei Puràna è 
l’esito di una lenta evoluzione nella quale è andato assorbendo caratteri 
che in origine erano specialmente di Agni e di Indra, e ha inglobato un nu¬ 
mero imprecisabile di divinità locali soprattutto connesse con la fertilità, la 
morte, il sesso. Ma neppure si può dire che sia del tutto un altro. Il nucleo 
centrale di Rudra vi è esaltato a dimensioni cosmiche, che certo il Rudra 
vedico non possedeva, ma delle quali, per lo meno guardando a ritroso, 
balena qua e là la possibile apertura; e si vede il fedele medioevale, anche 
nell’abbandono della devozione ( bhakti ), mantenere nei confronti di Siva 
quell’ombra di circospetto timore che ispira una divinità sempre provviso¬ 
riamente placata. 

Come già risulta dalla complessa immagine che emerge dal 
Mahàbhàrata, * * * 8 9 il dio si definisce innanzitutto per la sua marginalità rispetto 
all’ordine sociale e religioso costituito, per il suo sporadico irrompere sulla 
scena arrivando sempre da lontano. Alla città, al villaggio, egli preterisce il 
luogo remoto, inaccessibile - la montagna, prima di tutto, e la foresta - dove 
per incontrarlo bisogna inoltrarsi di notte, soli e senza schermi. Anche nel- 
l’incontro non ostile la prossimità del dio non conosce mezze misure: unico 


oltre al Pop. cit., T.A. Gopinalha Rao, Elements ofHindu Iconography, voi. Il, parts 

1_1|, risi. Delhi 1971, pp. 1-411, e G. Jouveau-Dubreuil, Iconography a f Southern 

India, Librairic Orientaliste Paul Geuthner, Paris 1937, pp. 11-56. 

8. Linga Punina, KQrma Puràna, Vàyu Puràna, è iva Pii rana', cfr. T.A. Gopinalha Rao, 
Elements of Hindu Iconography, cit., voi. Il, part I, p. 105. 

9. Vedi J. Scheuer, Éivadans le Mahàbhàrata, Presses Universitaires de Franco, Paris 
1982; in particolare l’ultima sezione, Conclusion. 
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tra gli dei, il suo accedere al devoto è una possessione, un invasamento, una 
occupazione totale ( àvesa , samàvesit, temiine che ricorre con successive 
reinterpretazioni lungo tutta la storia delle scuole Tantriche del Kasmlr) 10 . 
Ma se la sua violenza - crudele e, talvolta, anche apparentemente gratuita - 
minaccia di continuo lo svolgersi ordinato della vita sociale e religiosa, pu¬ 
re mai la travolge totalmente; è come la catastrofe in agguato che insidia 
l’ordine, ma che insieme, tenendolo su un filo, ne rinnova le risorse. 

Quello che Siva, come Rudra, suscita è in primo luogo l’inquietudine di 
fronte alla potenza totale, non incanalabile, né prevedibile. Quando gli dèi 
hanno esauiito ogni risorsa è a Siva che si rivolgono come a chi si può 
chiedere timidamente l’impossibile. Così Siva accetta di ingoiare il terribi¬ 
le veleno che si era prodotto durante il frullamento dell’oceano di latte per 
ottenere I ambrosia, e che rischiava di distruggere la terra e gli stessi dèi^ 
(al colore che assunse la sua gola allude l’epiteto di NTIakantha). Accoglie 
sulla testa il fiume Gange nella sua discesa dal cielo, salvando la terra dal¬ 
l’insostenibile impatto. 12 Dopo l’infruttuoso tentativo di Indra, con una so¬ 
la freccia del suo arco dà alle f iamme la triplice fortezza degli Asura che 
minacciavano gli dèi; * 11 e si potrebbe andare avanti a lungo. 

Emblema di Siva per eccellenza è il litiga, perennemente eretto, come 
potenza cioè allo stato puro, prima della manifestazione, o inesauribile no¬ 
nostante la manifestazione. L’energia sessuale che il finga rappresenta 
coincide solo papalmente con la fertilità; essa minaccia continuamente di 
erompere e d. dilagare, varcando il fragile confine che la separa al suo cui- 
mine dalla morte. 

Più volte succede che la sua travolgente carica sessuale porti il mondo 
sull’orlo della distruzione. Quando però accade che il finga, in seguito a 
una maledizione o altro, si stacchi dal corpo di Siva e cada a terra" l’uni¬ 
verso si spegne, oppure, il finga caduto comincia a bruciare ogni cosa e la 
sua forza distruttiva è frenata solo quando, su consiglio di Siva stesso vie¬ 
ne posto nella vagina (yoni) di Pàrvati. 14 Il fedele sivaita identificherà con 
la yoni il piedistallo sul quale il finga si erge, nel luogo più segreto del 


10. CI. R. lorella, TheìsvarapralyabhijhàkàrìkàofUtpaladeva wiihthèAuthor's Vriti. 

CrinaliCelinoliandAnnoiateci Translation, Serie Orienlalc Roma LXXI IsMÈO 
Roma 1994, pp.XXXII-XXXIV. ’ 

11. Muhàbhàrutu 1.16-17. 

12. Mahàbhàruta III. 108. 

13. Muhàbhàrutcì V111.24. 

14. ÉivuPuraiyi 4.12.17-52; cfr. W. Donigcr O’Flahcrty, AscetismandErolidsm , 
cit., p. 257. 
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tempio. Talvolta il Unga è usato direttamente come strumento di morte. 
Così accade nell’episodio del demone-serpente Àdi, che, assunte le sem¬ 
bianze di PàrvatI, induce Siva all’amplesso con l’intento di divorargli il 
membro con le fauci di serpente annidate nella vagina: Siva si avvede del¬ 
l’insidia e con il linga-fulmine lo uccide all’istante. 15 

Ma quando andiamo a cercare la fonte da cui procede l’energia sessuale, 
ci imbattiamo immancabilmente in qualcosa che sembra essere la sua nega¬ 
zione, e cioè il tapas, l’ascesi. Le terribili austerità che Siva è capace di so¬ 
stenere anche per migliaia di anni, hanno spesso tra i loro risultati, e talvol¬ 
ta anche come fine, la rigenerazione della potenza sessuale; così come è an¬ 
che possibile l’inverso, che cioè l’attività sessuale fruttifichi in tapas. Nel¬ 
l’iconografia Siva è rappresentato il più delle volte con gli attributi dell’a¬ 
sceta: indossa una pelle di antilope nera, ha il capo cosparso di cenere, por¬ 
ta collane di teschi, ornamenti fatti di ossa umane, ed essenzialmente come 
asceta lo descrivono i testi più antichi. Egli - lo yogin per eccellenza (yogl- 
svurii) - si ritira nelle solitudini più inaccessibili e spinge il suo tapas a li¬ 
velli talmente estremi che la forza che se ne sviluppa rischia ancora una 
volta, come era accaduto per la potenza sessuale, di travolgere l’universo. 

PàrvatI, la figlia dell’Himàlaya, che si era invaghita del dio, solo dopo 
enormi difficoltà riesce ad indurlo al matrimonio, dopo avere lei stessa, 
cioè, praticato tapas. 16 La vita regolare, i piaceri dei sensi sembrano a §iva 
inconciliabili con la sua natura; il suo tapas ne sarebbe ostacolato. Ogni 
volta che ciò avviene, la sua collera, sempre innescata, esplode. 

A fame le spese in un ciclo di miti famoso e ricco di varianti, 17 è Kàma, 
il Desiderio, l’antagonista principe dell’asceta Siva. Costui tenta di disto¬ 
glierlo dalla concentrazione, scagliandogli una delle sue frecce amorose, 
ora sfruttando le voglie sempre inesauste di PàrvatI, ora facendo comparire 
affascinanti ninfe. La reazione di Siva è mortale: il fuoco di un terzo oc¬ 
chio che si apre all’istante sulla sua fronte, verticale, riduce Kàma in cene¬ 
re. La negazione totale della polarità-desiderio è inattesa e sembra ridurre 
Siva a dimensioni molto più circoscrivibili. Ma basta considerare il segui¬ 
to del racconto e si vedrà che Siva per compiacere PàrvatI - o Rati, la con¬ 
sorte di Kàma -, fa risorgere il dio; oppure viene mostrato come il fuoco 


15. L’episodio è narrato in vari luoghi del Matsya Purina, Pudma Purina, Skanda 
Purina; cfr. W. Doniger O’Flaherty, Ascctism andErolicism, cit., p. 188. 

16. L'ascesi di PàrvatI è descritta da Kàlidàsa in pagine di penetrante bellezza nel V 
capitolo del Kumirasambhava. 

17. La storia di Siva e Kàma è narrata in tutti i Puràna saiva. 
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del terzo occhio non distrugga che il coipo di Kàma e che questi pur senza 
corpo continui ad esistere, diventando anzi per la sua invisibilità ancora 
più temibile. Significativo è anche il succo delle rimostranze che gli dèi ri¬ 
volgono a Siva per il suo gesto; lo accusano di aver ucciso una sua creatu¬ 
ra, e così facendo di avere inspiegabilmente privato del desiderio un uni¬ 
verso che egli stesso ha creato come pervaso dal desiderio. Il cerchio si 
chiude poi al solo considerare come nella mitologia indiana - dove il tema 
della fenice è assai vivo - la morte per fuoco non significhi mai la fine de¬ 
finitiva, ma sempre il preludio ad una risurrezione. Is 

Questo fugace sguardo alla mitologia di Siva porta già con sé un primo 
risultato, destinato a non più modificarsi nella sostanza anche nell’arco di 
una trattazione indefinitamente estesa: il riconoscimento di una impossibi¬ 
lità. Il momento in cui Siva comincia a definirsi in una forma coincide col 
momento in cui la forma comincia ad incrinarsi; così il dio salta con un 
passo leggero - del resto è il re della danza (Nataràja) - dalla forma che 
impallidisce a una che si accende, tutte realtà che in definitiva è la sua 
stessa danza a suscitare e a sopprimere (“Sia lode al dio al cui aprirsi e 
chiudersi di ciglia l’universo sorge e si dissolve”, dirà il primo verso delle 
Spundukankà). Ma anche l’immagine clic sembra offrirsi come approdo 
ultimo della impossibilità di una definizione - quella di Siva come un im¬ 
menso lago dove tutti gli opposti coesistono nell’indifferenziato - non è 
che un ultimo abbaglio. Siva non accosta specularmente gli estremi ma li 
divarica, incarnandosi provvisoriamente nell’eccesso, incombendo su ogni 
mediazione, scindendo ogni univocità. Al di là ed entro ogni forma Siva è 
ultimamente pura e totale Energia, scintilla che proietta le infinite coppie 
di poli tra cui si genera. 

Analogamente, come vedremo, sarà saturando gli estremi che l’adepto 
potrà guadagnare il luogo del centro. 


Gli Àgamu 

Seguire l’evoluzione nel tempo del corpus mitologico sivaita dalle par¬ 
ti più antiche del Mahàbhàrata fino ai tardi Puràna sai va (X-XII sec. 
d.C.), tentare di discemere quanto e in che modo esso sia stato il punto di 
partenza delle innumerevoli scuole che si richiamano a Siva - talune co¬ 
stituendosi in veri e propri ‘sistemi filosofici’ altamente elaborati -, e 


18. Cfr. W. Doniger O’Flaherty, AscetismandEmiicism.cn., p. 161. 
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quanto poi questa speculazione filosofica abbia a sua volta nutrito la mi¬ 
tologia (molte narrazioni mitiche dei Puràna tardi sono scopertamente in- 
teqoretazioni a posteriori di episodi riportati in testi più antichi), tutto ciò, 
per la vastità di problemi che comporta, eccederebbe i limiti e la natura di 
un’introduzione. 

Molto difficile, anzi almeno per ora impossibile, è tracciare un quadro 
completo delle scuole sivaite o più in generale della devozione a Siva. Di 
sicuro bisogna partire da molto lontano - già Patanjali nel II sec. a.C. 
(Mahàblmsya ad Panini V.2.76) menziona degli Sivabhàgavata - per arriva¬ 
re all’India di oggi, dove lo Sivaismo tamil è ancora in pieno fulgore. Il 
Sarvadarsanasamgraha (XIV sec.), nel quale Màdhava descrive i sedici 
maggiori darsana (‘sistemi filosofici, visioni del mondo’) del suo tempo, 
tratta di quattro scuole saiva: NàkulTsa-Pàsupata, 3aiva (-siddhànta), 
Pratyabhijiìà (di queste ultime due si parlerà più avanti) e Rasesvara (‘al¬ 
chimisti’). I NàkulTsa-Pàsupata, o LàkulTsa (dal nome di una incarnazione 
di Siva), diffusi nell’India del Nord già prima dell’era cristiana, si caratte¬ 
rizzano in modo particolare per i comportamenti eccentrici che si autoim- 
ponevano con il fine dichiarato di suscitare il disprezzo negli uomini. 19 A- 
sceti itineranti e dediti a pratiche aberranti, come i Pàsupata, erano i Kàpà- 
lika (‘portatori di crani’), 20 anch’essi noti a partire dall’era cristiana; come 
Kàpàlika, Siva stesso nel Mahàblmrata entra nella foresta per tentare le mo¬ 
gli degli asceti. Inclini allo Sivaismo erano, secondo il Saddarsanasamuc - 
caya di Haribhadra, i seguaci delle scuole logiche e naturalistiche del 
Nyàya e del Vaisesika. A Siva sembra essere stato personalmente devoto lo 
stesso Sankara, sistematole del Vedànta. Ma delle tante scuole di cui si tro¬ 
va cenno qua e là - per esempio nelle biografie di Sahkara, che descrivono 
il viaggio trionfale del maestro attraverso l’India alla confutazione di dottri¬ 
ne rivali -, oppure delle suddivisioni che compaiono in molti Àgama, spes¬ 
so non si conosce che il nome. 

Il nucleo più compatto e originale delle speculazioni filosofiche e sote- 
riologiche sivaite non si esprime nell’ambito della tradizione brahmanica 
(Epica e Puràna), ma si sviluppa in un imponente corpus di scritture auto¬ 
nome (che non mancano di avere riflessi anche nei Puràna) delle quali è 


19. Cfr. D. 11 H. Ingalls, “Cynics and Pasupatas: thè Seeking of Dishonor”, Harvard 
Theo logicai Re vie w, L V, 1962. 

20. Pàsupata e Kàpàlika formano insieme, secondo una delle classificazioni delle scuo¬ 
le e dottrine più correnti nella tradizione saiva (cf. SvT XI.183cd-184ab), il cosid¬ 
detto alimàrgn ‘via trascendente (o superiore)'. 
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considerato autore lo stesso Siva. Ad esse faranno riferimento le grandi 
scuole dello Sivaismo medievale. 

Il termine Àgama, con il quale vengono più frequentemente designate, è 
una diretta allusione alla loro natura divina (un significato corrente di agit¬ 
imi è infatti ‘venuta’ oltre che genericamente ‘tradizione’, ovvero corpus 
di dottrine autorevoli e nonnative di origine non umana), ma sono dette 
anche Tantra o Samhità (Samhità è anche il nome più ricorrente di scrittu¬ 
re della scuola del Pàncaràtra ‘Le Cinque Notti’, di intonazione visnuita, 
ugualmente antiche e che rivelano forti affinità di fondo con gli Àgama 
saiva 21 ). A ciascuno degli Àgama considerati principali ( mulàgumu) si col¬ 
lega un certo numero di Sotto-Àgama ( upàgumu ), 22 che ne sviluppano a- 
spetti particolari, o li condensano, quando poi non si rivelano per opere del 
tutto indipendenti che si richiamano ad un Àgama venerato solo per goder¬ 
ne della luce riflessa. L’insieme dei ventotto Mulàgama e di un numero 
imprecisabile di Upàgama (di certo superiore a duecento) costituiscono un 
corpus imponente e ancora poco studiato; di quelli che ci sono pervenuti 
solo pochi sono stati editi con criteri scientifici, 23 mentre il resto è accessi¬ 
bile solo in manoscritto o in rare e scorrette edizioni locali a stampa. 


21. A giudicare, tuttavia, dalla tradizione manoscritta c dalle citazioni antiche, la desi¬ 
gnazione delle scritture visnuite come samhita e ben lungi dall'essere generaliz¬ 
zata. Vi c anzi il fondato sospetto che essa sia un consapevole e relativamente re¬ 
cente sostituto della certamente più diffusa designazione di esse come ‘tantra’, nel- 
I intento di sottrarle al discredito gettato sul tantrismo dagli ambienti più ortodossi 
(il Pàncaratra, del resto, non ha mai adottato le posizioni spesso fortemente anti-ve- 
diche delle scuole tantriche sivaite). 

22. Il termine upàgama non ha necessariamente una connotazione limitativa o diminu¬ 
tiva; basti pensare al prestigio di Upàgama quali il Mrgendra o il Kàìottara . 

23. Tra le edizioni recenti figurano il Raura va (1961, 1972), il Mrgendra con il com¬ 
mento di Nàràyanakantha (kriyàpàda e caryàpàda ; 1962), VAjita (1964), il 
Matangapàramesvara (1977, 1982) e il Sàrdhatrisati-Kàlottara (1979) con il com¬ 
mento di Ràmakanlha, il Rauravottara ( 1983), tutti editi da N.R. Bhalt presso Pln- 
stitut Francais d'indologie di Pondichéry; il Sàrdhatrisati-Kàlottara , a cura di R. 
Torcila {Rivista degli Studi Orientali, voi. L, fase. III-IV, 1976), e il Kirana 
( vidyàpàda ), testo e traduzione a cura di M.P. Vivami (Supplemento N. 3 agli An¬ 
nali dell Istituto Orientale di Napoli, 1975); lo Svàyamhhuva (suirasamgraha fedito 
da P.S. Filliozat (Le Tantra de SvayambhO: vidyàpàda. Avec le commenlairc de 
Sadyojyoti , édition et traduction, Haules Études Orienlales 27, Genève 1991). Si 
tratta di edizioni di valore ineguale; nonostante l'innegabile miglioramento rispetto 
alla situazione precedente, nessuna di esse può comunque essere considerata in al¬ 
cun modo definitiva. A queste va aggiunto il recente lavoro, eccellente, di D. Goo- 
dall, AnEdition and Translation o/'t/ic First Chaptcrs of'Bhatta Ràmakantlia 's Com- 
mentary on thè ‘ Vidyàpàda’of thèKiranàgama, Ph.D. Thesis, Wolfson College, 
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Gli Àgama presentano, almeno in linea di principio, una divisione in 
quattro parti {pada) 24 dedicate rispettivamente al rito ( krìyà ), alla cono¬ 
scenza ( vidyà, jnàna), allo yoga e alla condotta ( carya ). Secondo la 
Mrgendravrtti di Nàràyanakantha, ripresa dal Sarvadarsanasamgraha 25 di 
questi quattro ‘piedi’ {pàda) del Grande Tantra primo è la conoscenza, in 
quanto è il presupposto indispensabile dell’azione rituale, che è il secon¬ 
do; l’iniziazione (dFksà), il rito per eccellenza, dischiude l’accesso alla li¬ 
berazione, la quale si realizza attraverso lo yoga (terzo), yoga che non 
può avere successo se la condotta non è conformata a quanto è prescritto 
o vietato (quarto). 26 

Mentre il contenuto dottrinale è soggetto a variazioni anche notevoli, 
dove si riscontra una generale omogeneità tra tutti gli Àgama è nella parte 
rituale, che è sostanzialmente condivisa anche da un gran numero di altre 
scritture sivaite, diffuse soprattutto nel nord 27 (il rito ha del resto una mag¬ 
giore tendenza alla fissazione rispetto alla speculazione). La parte rituale 
negli Àgama è anche quella che supera di gran lunga in estensione tutte le 
altre. Vi è contenuta la descrizione di molteplici specie di abluzioni, di pu¬ 
rificazioni interiori ed esteriori, di imposizioni di mantra, il tutto ultima¬ 
mente ordinato alla progressiva trasformazione dell’adepto in Siva. In 
conformità col dettato delle Scritture: “Non può sacrificare a Siva chi non 
sia egli stesso Siva”, solo una volta che abbia raggiunto tale identificazio¬ 
ne l’adepto può procedere all’adorazione del dio, prima evocato interior¬ 
mente nel loto del cuore e poi nell’immagine esteriore del tempio o della 


Oxford (una versione rivista ed ampliata è in corso di pubblicazione presso I'Insti- 
tut Francis d'indologie di Pondichéry). Oltre ai sopra citati Kirana e Svàyambhu- 
vu, è stato finora tradotto il solo Mrgendra , parte da M. Hulin (1980) e parte da H. 
Brunner ( 1985); v. Bibliografia. 

24. La questione è stata trattata di recente, con il consueto acume ed autorevolezza, da 
H. Brunner, “The Four Padas ot Saivàgamas”, in : Dr. S.S.JunakiFelicitation Volu¬ 
me, The Journal of Orienta! Research , Madras, LVI-LX1I, 1992, pp. 260-278. 

25. Clr. R. dorella, “Due capitoli del Sarvadarsanasamgraha: Saivadarsana e 
Pratyabhijnàdarsana”, Rivista degli Studi Orientali , LUI, Fase. III-IV, 1979. 

26. Anche il MPÀ {Kriyàpàda V. 3cd-4ab) fa diretto riferimento alla necessità che il 
maestro sia versato in tutti e quattro questi ambiti. In realtà, ad esserci pervenuti in 
questa fonila quadripartita sono soltanto due Àgama ( Kirana e Suprabhcda) e due 
Upagania ( Mrgendra e Malahgapàramesvara) ; vedi sulla questione le considerazio¬ 
ni di 11. Brunner, “Jhana and Kriyà: Relation between Tlieory and Practice in thè 
Saivàgamas”, in : T. Goudriaan (Ed.), Ritual andSpecu/ation in Ear/y Tantrism. Stu- 
diesinHonorotAndréPadoux , SUNY Press, Albany 1992, pp. 8 segg. 

27. Forti analogie sono riscontrabili anche con i riti descritti nelle coeve Samhità 
visnuitc. 
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casa. Un rilievo particolare hanno poi le complesse procedure dei vari tipi 
di iniziazione, la consacrazione dei maestri, ecc. 2S 

Lo squilibrio tra lo spazio dedicato al kriyàpàdu, rispetto al vidyàpàdu e 
allo yogupàdu, può solo parzialmente essere spiegato in base alla conside¬ 
razione che, mentre è necessario stabilire con precisione ogni singolo mo¬ 
mento del rito perché questo possa essere poi celebrato con successo, l’in¬ 
segnamento dottrinale e yogico resta affidato al rapporto diretto col mae¬ 
stro. In realtà si ha spesso l'impressione che sia il rito a costituire da solo il 
centro della stragrande maggioranza di questi testi e che l'esplicitazione 
dei suoi presupposti dottrinali sia tenuta per elemento del tutto accesso¬ 
rio. 29 Un eccesso di ritualismo viene in effetti imputato da Abhinavagupta 
al Siddhànta, la scuola che più direttamente si fonda sulla tradizione dettii 
Àgama non monistici (v.sotto). 

Come ho già rilevato, non è possibile ridurre in una dottrina del tutto u- 
nitaria e coerente le diverse concezioni presenti negli Àgama; anche nel¬ 
l’ambito di un singolo Àgama esse sono - oltre che frammentarie e cripti¬ 
che, nell’estrema concisione con la quale vengono esposte - talora palese¬ 
mente contraddittorie. Si è probabilmente indotti a cercare una uniformità 
di dottrina dal fatto che gli Àgama erano assunti in blocco come scritture 
sacre dalle varie scuole, tralasciando però di considerare che ciascuno di 
essi deve essere stato a sua volta il risultato di un fascio di tendenze, fa¬ 
centi capo ad un singolo gruppo raccolto intorno ad un determinato mae¬ 
stro, e la raccolta in un unico corpus un esito graduale e relativamente tar¬ 
divo. Tardiva e dettata da un’esigenza esteriore di uniformazione deve es¬ 
sere stata anche la divisione, che spesso è artificiosa, in sezioni, e l’inclu¬ 
sione in ognuno di essi di un capitolo che inquadra l’Àgama nell’ambito di 
tutti gli altri. Ci porremmo forse in una prospettiva più corretta se guardas¬ 
simo agli Àgama, entro certi limiti, come si guarda alle Upanisad. 10 


2<S. Per rullo ciò rimando alle magistrali analisi di H. Brunner (vedi prima di tutto la 
sua traduzione annotata della S$P, di cui è appena uscito il quarto e ultimo volu- 
me). 

29. Fanno eccezione, ancora una volta insieme, il Mrgcndru e Muliniglipurunicsvuru , 
entrambi tuttavia Upagama relativamente tardi; vedi anche su questo H. Brunner, 
“Jnàna and Kriya: Relation between Theory and Practice in thè Saivàgamas", in: T. 
Goudriaan (Ed.), RituulmiciSpccuJulion ..., cit., pp. 25 segg. 

30. Una ulteriore complicazione è rappresentala dal fatto che ci troviamo davanti a dei 
testi per così dire ‘aperti’, soggetti a continue rielaborazioni da parte delle comu¬ 
nità a cui facevano capo, le quali in questo modo sanzionavano il mutare dei rituali 
e delle dottrine ad essi connesse. Può così accadere di illudersi di possedere i testi 
di antichi Àgama quali ad es. il Knnnku o il Puuskuru nei molti manoscritti delFIn- 
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La distinzione degli Àgama in dieci ispirati a una concezione dualistica ( d- 
vnitu), emananti da Siva, e in diciotto, dualistico-non dualistici ( dvuitùdvuitu) 
emananti da Rudra, non appare incondizionatamente attendibile, 31 se è vero 
che per esempio il Suprubhedu che non sembra affatto dualistico 32 è incluso 
nei primi. Quanto ad altre suddivisioni, come quelle che fanno derivare gli À- 
gama - divisi in cinque gruppi - dai cinque volti di Siva (Sadàsiva) esse alme¬ 
no apparentemente non sembrano avere un riscontro sul piano del contenuto. 

Tra gli elementi comuni alla generalità degli Àgama è per esempio la 
concezione di un certo numero (il più delle volte trentasei) di princìpi costi¬ 
tutivi dell’universo, in parte mutuati dal Sàmkhya, ora emanati direttamente 
dalla sostanza del supremo Signore e dalla sua Potenza, ora concepiti come 
evoluzione di una sorta di materia quintessenziale ( bindu ) coetema a Siva e 
sulla quale, di per sé priva di vita, Siva agisce direttamente o per mezzo di 
intermediari per mettere in moto la creazione. Nel dispiegamenio del 
samsàra sono coinvolte le molteplici anime individuali, la cui natura divina 
è variamente offuscata da maculazioni ( mula ); la principale è quella che è 
responsabile del loro stato di ‘contrazione’ e di isolamento dalla realtà divi¬ 
na, per la quale esse cadono nel raggio di Màyà e si caricano di karma. La 
conoscenza, l’iniziazione, pongono le premesse alla liberazione, che si con¬ 
figura preferibilmente come raggiungimento di una comunanza di natura 
con Siva nella quale la singola individualità non si annulla. 


dia meridionale clic esibiscono questi titoli, ma poi di non essere in grado di rin¬ 
tracciare in essi nessuno dei versi citati dai grandi maestri kasmlri del X-XI sec. 
Chi si accolla il non facile compito di preparare edizioni di questi testi dovrà dun¬ 
que partire da questa constatazione ed apprestarsi ad un edizione per così dire 
‘stratigrafica', limitandosi a determinare un definito livello temporale del testo, 
quello ad es. che risulta noto ad un determinalo commentatore. Degli Àgama so¬ 
pravvissuti solo pochi sono dimostrabilmente antichi (vuoi perché ! issati in un 
commento antico, vuoi in base alla datazione del ms. in cui I agama ci è pervenu¬ 
to); tra essi, il Mrgcndru , il Matangaparaniesvara , il Kirana , il Sarvajnànottara , il 
Sàrdhuirisuii-Kàlottara , lo SvàyaipbhuvasùtrasanigrdhaM NisvàsatattvaM (Pauska- 
ni)pàramesvara (incompleto, individuato da A. Sanderson nel Pararnesvaratan tra 
conservato nella Cambridge University Library, MS Add. No. 1049) e il 
Raurava(sOtrasamgraha). A questi va quasi certamente aggiunto il Paràkhya , il cui 
vidyàpàdu è stato individuato in un ms. conservato nella Biblioteca dcirOriental 
Research lnstitute di Mysore (comunicazione personale di D. Goodall). 

31. Cfr. H. Brunner, “On thè Threefold Classification of Saiva Tantras", in: Procee- 
dings ofthèFifth WorldSnnskrit Confcrcnce ( Varanasi: Octobcr21-26,19SI), Delhi 
1985, pp. 464-474. 

32. Cfr. H. Brunner, “Analyse du Suprabhedagama", JournalAsiatique, CCLV, 1967, 
pp. 31 -60. 
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La dottrina àgamica non si pone in antagonismo frontale con la tradizio¬ 
ne brahmanica, ma la guarda - per così dire - dall’alto in basso. Secondo 
quanto si può leggere in molti Àgama, la primordiale e fondamentale rive¬ 
lazione è costituita dai Veda, ma essa è stata espressa in modo generico 
per tutti gli uomini; quella degli Àgama è invece più particolare, concessa 
al fine della totale liberazione e del conseguimento dei poteri straordinari 
ad una ristretta cerchia di eletti: i Veda infatti derivano dalla respirazione 
spontanea di Siva, gli Agama da una sua specifica rivelazione. 33 

Come capita di frequente in India, la datazione di questi testi è piuttosto va¬ 
ga, 34 benché sia possibile affermare che nell’ambito della letteratura tannica 
essi siano senz altro tia i testi più antichi; appare sufficientemente ragionevole 
ipotizzare l’inizio della loro redazione intorno al VI-VII dell’era cristiana. 

Noti e venerati al sud come al nord, gli Àgama furono assunti come au¬ 
torità fondamentale dallo Saivasiddhànta, che sulla loro base andò elabo¬ 
rando dal IX al XII secolo una dottrina organica e coerente attraverso l’o¬ 
pera di grandi maestri (molti dei quali kàsmlri) come Brhaspati, Sadyojyo- 
tih, Nurayanakantha, Ràmakantha, Somasambhu, Aghorasiva, ecc. La loro 
eredita fu raccolta dagli £aiva di lingua tamil, già in precedenza partecipi 
della tradizione àgamica, che svilupparono quello Saivasiddhànta tamil 
che prospera tuttora. Il proliferare di una vasta letteratura dottrinale in ta¬ 
mil finì per eclissare lentamente gli Àgama - oscuri e contraddittori -, so¬ 
stituiti anche per la regolamentazione delle cerimonie di culto da precisi e 
completi manuali (primo tra tutti quello di Aghorasiva). Ombra dalla quale 
solo ora stanno cominciando a riemergere. 


Lo Sivaismo monistico de! Kasmir 


Anche nel Kasmir delFVIII-IX secolo - diviso tra una ormai secolare dif¬ 
fusione delle varie scuole buddhiste, da una parte, e una crescente importanza 


33. Vedi Somasambhupaddhati, I, a cura di H. Brunner, Pondichéry 196.3, p V 

34. La menzione degli Àgama saiva in due iscrizioni Pallava del (empio di Kailàsanàtha 
a Kancipuram starebbe a dimostrare (cfr. C. Chakravarti, Tuntra.StudiesontheirRe- 
ligion and Lì teniture, risi. Calcuita 1972, p. 20; S. Radhakrishnan, IndianPhilowphy 
voi IL risi. London-New York 1977, p. 723, n. 2) che essi erano già noti tra la fine 
del V e I inizio del VI secolo. Ma non è questo l’argomento clic può provare l'anti¬ 
chità degli Agama: le due iscrizioni in questione, infatti, (E.HuItzsch, South Indiali 
Inscriptions, voi. I, 1890, nn. 24 e 25), appartenendo al regno di Ràjasimhavarman, 
non possono risalire più in là della fine delI’VIII-inizio del IX secolo 
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sociale e religiosa di dottrine e pratiche ispirate alla devozione a 3iva e 
Visnu, dall’altra 35 - gli Àgama erano noti e venerati, ma nell’ambito di nume¬ 
rosi altri tantra di intonazione sivaita, nei quali erano prevalenti le tendenze 
monistiche. Secondo una tradizione riportata da Abhinavagupta (Tuntràlokn 
XXXVI.12), il saggio Durvàsas, incaricato da Siva nell’ipostasi di Snkantha, 
di promulgare l’insegnamento del Signore, affidò il compito ai tre figli (gene¬ 
rati spiritualmente) Àmardaka, Srinàtha e Tryambaka. Essi enunciarono la 
dottrina sivaita rispettivamente in termini di dualità, dualità-non dualità e 
non-dualità, condensandola in tre distinti gruppi di dieci, diciotto e sessanta- 
quattro tantra. I nomi di queste scritture sono elencati dal commentatore di 
Abhinavagupta, Jayaratha, sulla scorta della ÉrJkanthJsunihità , 36 I primi ven- 
totto sono appunto gli Àgama, dal Kàmiku al Snumbheyu , presi a fondamento 
dai seguaci della scuola dualistica dello Saivasiddhànta - spesso chiamati Sai- 
va toutcourt -, di cui si è parlato. Quella dei sessantaquattro è una delle tante 
liste di tantra non-dualistici, estremamente variabili a seconda del periodo e 
della zona di compilazione; insieme allo Svncchnndu, al Bruhmuyànmiki , al 
Rudrayàinulu , ecc., di questa lista, tra le scritture più autorevoli del KasmTr 
nel periodo in questione vanno menzionate il Mulinivijuyu, il Siddhuyoges- 
vurìmutu, il Devyàyàmuki , la Rntnnmàlà, il Vijnànnbhninivn , il Trisirobhnini- 
vu, il Tnntrnsudbhàvu, la Puràtrimsikà, per non dire che di alcune. Ad esse 
fanno riferimento delle scuole distinte, ciascuna collegata con un determinato 
gruppo di testi e con una propria tradizione di maestri. 


35. Se le scuole visnuite, come quella tantrica del Panca rat ra, appaiono già volte verso 
un inesorabile declino, lo Sivaismo è invece in progressiva espansione. Nell ambi¬ 
to dello Sivaismo, poi, esiste una netta differenziazione tra una dimensione smàrtn 
‘fedele alla smrti (la tradizione comunemente accettata)’, che sostanzialmente coin¬ 
cide con I' ‘ortodossia’ brahmanica e un proliferare di testi, e scuole improntate ad 
una rigorosa non-dualità, con tendenze spesso estremistiche e trasgressive. Gli au¬ 
tori e le opere della grande sistematizzazione del cosiddetto Sivaismo Kàsmlro, di 
cui gli Éivusùtra sono una delle prime manifestazioni, si propongono precisamente 
di raccogliere il succo delle tradizioni più estreme e, dopo averlo purgato degli a- 
spetti più duri e scostanti, farlo penetrare negli strati più ampi della ‘normalità so¬ 
ciale e religiosa (cf. R. Torella, The Ìsviinipnitycìbhijnàkàrikà..., cit., pp. IX-XII). 

36. Tnntràìokuvàrttiku voi. I pp.39 segg. Un ampio passo della Srikunthìsumhilà , quello 
appunto che tratta della trasmissione e suddivisione delle scritture, è stato recentemente 
pubblicato da J. Hanneder in appendice alla sua pregevole edizione e traduzione di una 
parte (1.1-399) del Mài inivijiiyavàrttikiì di Abhinavagupta (lnaugural-Dissertation zur 
Erlangung der Doktorwiirde, Philipps-Universitàt, Marburg 1996). Il lavoro è in attesa 
di pubblicazione nella Gròningcn Orientai Series. Come Hanneder doverosamente rile¬ 
va, il merito di aver rintraccialo questo frammento, incluso nel Nilyàdisunignihit (ms. 
Stein Or. d.43, Bodleian Library, Oxford), spetta ad A. Sanderson. 
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È questo lo spazio in cui si muove il siddha (‘perfetto’) Vasugupta: l’in¬ 
tento che lo guida nello scrivere gli Éivasùtrab appunto quello di rigenera¬ 
re la dottrina sivaita della non-dualità dispersa in mille rivoli, conferendole 
una linea precisa e coerente, non ‘filosofica’ ma in termini di ‘realizzazio¬ 
ne’. Negli Éivasùtra , infatti, non è enunciata diffusamente una dottrina, ma 
è tracciato un itinerario capace di condurre all’identificazione con la realtà 
suprema. Anche nelle Spandakàrìkà (opera di Vasugupta o del suo disce¬ 
polo Kallata) che insieme agli Éivasùtra sono a fondamento della scuola 
Spanda, 37 l’elemento ‘realizzativo’ predomina, ma la concezione che ad 
esso sottende comincia ad assumere dei contorni più precisi. La realtà che 
è il fondamento di tutti i molteplici stati dell’esperienza ordinaria è la Co¬ 
scienza, Siva, che anima le stesse potenze dei sensi, manifestandosi anche 
attraverso quello che sembra la sua negazione. La realtà oggettiva, mate¬ 
riale, non è che una delle forme assunte nel suo gioco sovrano. Il termine 
spanda (‘vibrazione’, ‘movimento’) con cui viene designata ne sottolinea 
la natura essenzialmente dinamica, di realta pulsante, energetica, che per¬ 
vade il tutto. Ad essa deve dischiudersi il sé limitato per realizzarsi come 
comprensivo dell’intero universo, identificandosi con l’illimitato potere di 
conoscenza e di azione. Le (o, come è ugualmente corretto. Ma’) Span- 
dakàrikà guidano l’adepto a cogliere la presenza di questa energia vibrante 
(spanda ) attraverso le piccole fenditure che talvolta si aprono nel velo del- 
I esperienza ordinaria - quando sorge inopinato un pensiero mentre si è in¬ 
tenti a pensare a tutt’altro, nell’intensificarsi e nell’improvviso placarsi di 
un’emozione violenta (vedi SN) che afferra l’io di peso per lasciarlo poi 
andare di colpo, e così via. L’immersione nella Coscienza, in Siva, non è 
da confinare in momenti privilegiati, in isolate ‘esperienze di vetta’ senza 
conseguenze, ma deve essere portata a costituire il centro trasfigurante di 
tutto I ordinario esistere. Se la realtà suprema viene concepita in termini di 
energia cosciente, questo movimento penetra anche nel mondo dei feno¬ 
meni, e non v’è nulla che sia rinchiuso in una forma assolutamente defini¬ 
ta e impenetrabile. 

L autore delle Spandakàrikà insiste molto su questo punto nelle stanze 
che trattano dell attività mentale ordinaria, caratterizzata dal vikalpa, e dal 
linguaggio. Questo pensiero discorsivo ( vikalpa ), che procede separando, 
negando, distinguendo, concettualizzando - forma di conoscenza propria 
della condizione dell io decaduto -, è inestricabilmente connesso con la 


37. Sulla scuola Spanda è ora disponibile un’ampia monografia (M. S.G. Dyczkowski, 
TheDoclrincofVibration , SUNY Press, Albany 1987). 
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parola, come il grande Bhartrhari ha insegnato, e dunque come potenze li- 
mitatrici sono concepiti i singoli fonemi in cui essa si esprime. Ma queste 
potenze che di continuo incombono sull’uomo a tenerlo legato attraverso il 
linguaggio, sono quelle stesse (o tale è la potenza d’Azione di cui esse so¬ 
no fomie) che in un contesto di illuminazione dispensano poteri sovranor¬ 
mali. Esse insomma vincolano l’anima offuscata e liberano l’illuminato, 
ovvero, per dirla in altre parole, signoreggiano sull’essere asservito e ser¬ 
vono il signore. Parimenti, i mantra per diventare efficienti devono “im¬ 
possessarsi della Forza”. 

La dottrina dello Spanda per un verso diede luogo a una corrente distin¬ 
ta e per un altro fu assorbita nella sua essenza dal Trika di Abhinavagupta. 
Per questa complessa sistemazione dell’intera tradizione saiva non duali¬ 
stica, Abhinavagupta scelse come fondamentale struttura teoretica quella 
elaborata dalla scuola Pratyabhijhà (‘Riconoscimento’) arrivata fino a lui 
attraverso la formidabile successione di maestri Somananda-Utpaladeva- 
(Laksmanagupta) 38 . 

Somànanda, contemporaneo di Bhatta Kallata, visse in KasmTr intorno 
alla metà del IX secolo; nella sua opera capitale, la Éivadrsti, pone le basi 
filosofiche della ‘concezione saiva’, esplicitandole e precisandole con riie- 
rimento critico alle correnti di pensiero più vive nel KasmTr di allora, dallo 
Sivaismo dualistico al Buddhismo (Yogàcàra e Màdhyamika), a torme di 
Vedànta non ancora classicamente sistemate, ai darsana tradizionali, e 
confrontandosi, prima di tutto, nell’arco dell’intero capitolo secondo con 
l’insegnamento di Bhartrhari. 

Secondo il grande grammatico-filosofo del V secolo: 

“La realtà imperitura, il Brahman, senza principio e senza line, che è essen¬ 
zialmente Parola, appare nella forma dell’insieme degli oggetti; da esso deriva 
la creazione dell’universo. Esso clic è uno, come insegna la rivelazione, appare 
tuttavia differenziato, per via dei vari poteri che gli ineriscono; appare distinto 
dai suoi poteri anche se in realtà non lo è” (VP I. 1-2). 

“ Questo Uno che è il seme del tutto assume lomie molteplici: quelle del 
soggetto e oggetto di esperienza e dell’esperienza stessa (VP I. 4). 

“Di questo Uno si esperisce una forma consistente nella parola, nell oggetto 
significato e nella relazione tra i due. Esso è l’oggetto della visione, la visione, 
colui clic vede e lo scopo del vedere”. (VP li 1.2.14). 


38. Nulla è pervenuto delle opere di Laksmanagupta, diretto maestro di Abhinavagupta 
nella linea della Pratyabhijiìà. L'ipotesi avanzata da N. Rastogi ( TheKranni Tuntric- 
ismofKashmir:Historiai!uncìGeneriliSourccs , voi. I, Delhi 1979, p.149) di ravvisare 
in lui il Laksmanadesikendra autore dello Sàrudàtikiku mi sembra del tutto infondata. 
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Questa concezione, oltre che confortata dalle Scritture, è per Bhartrhari 
l’esito dell’osservazione dell’attività cognitiva; ogni conoscenza si rivela 
come inestricabilmente connessa con la parola, che la pervade sottilmente 
anche là dove, come nella sensazione più immediata, il dato obiettivo sem¬ 
bra rispecchiarsi più direttamente nel soggetto. Se infatti la parola non fos¬ 
se embrionalmente contenuta nel primo bagliore della sensazione, non po¬ 
trebbe poi pienamente svilupparsi nel successivo arco dell’attività del pen¬ 
siero discorsivo. È proprio questa ininterrotta corrente di ‘vocalità’ che si 
rivela tra il soggetto e l’oggetto al momento dell’atto cognitivo, che deve 
essere riconosciuta come il sostrato unico e unificante della realtà, proiet¬ 
tando questo carattere vocale, di ‘parola’, nel Brahman di cui l’universo è 
il fenomeno. Parola, e insieme coscienza, Parola Cosciente o Coscienza 
Vocale, è dunque il Brahman, che nel suo dinamismo si trasforma da unità 
in molteplicità, ad opera delle potenze che gli sono proprie - prima tra tutte 
la potenza del Tempo ( kHIusukti ), detta anche (dal commentatore He- 
laràja), con un temiine caro alle scuole sivaite monistiche, potenza di Li- 
bertà (svàtuntryasakti) -, responsabili della differenziazione spazio-tempo¬ 
rale. - L unita della Parola-Coscienza si incrina, lasciando emergere una 
progressiva distinzione di elemento significante e significato al cui livello 
estremo corrisponde il manifestarsi dell’ordinaria realtà fenomenica. 

Contro la concezione dei tre piani di Vàc (‘Parola’; lat. vox, gr. epos) 
- Pasyanti, Madhyama e Vaikharl -, che investe sia la dimensione onto¬ 
logica che il processo gnoseologico del singolo soggetto, sono special- 
mente rivolte le critiche di Somànanda. Pasyanti (la ‘Veggente’) rappre¬ 
senta il più alto livello della Vocalità, al di là di ogni successione e diffe¬ 
renziazione; Madhyama (la ‘Mediana’) è la parola pensata ma non anco¬ 
ra espressa che riposa nella mente ( buddhi ), in cui la successione è già 
tutta presente ma ancora allo stato potenziale; Vaikharl (la ‘Corporea’) è 
la parola articolata e udibile. A queste Somànanda aggiunge un quarto li¬ 
vello, Para, la parola Suprema, nell’esigenza di postulare una realtà che 
sia al di la di ogni stato definito, pur manifestandosi in e attraverso di es¬ 
si, secondo il rapporto che la scuola Pratyabhijnà (così chiamata dall’o¬ 
monima opera di Utpaladeva) 40 identifica tra Paramesvara e i princìpi 
( tattva) costitutivi del reale, di cui dirò più avanti. 


39. Nello stesso antico commento (vrtti) del VP, probabilmente opera di Bhartrhari 
stesso, si legge (p. 8): kàlàkhyenuhisvàtuntryenu “in virtù della libertà, che è chia¬ 
mata ‘tempo’ ”. 

40. Cf. R .Tore 11 a, 77te /v varapratyabhijnàkàrikà cit. 
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Molte altre oltre a questa sono le critiche rivolte a Bhartrhari da Somà- 
nanda 41 che arriva a consigliare con sarcasmo ai grammatici di occuparsi 
di grammatica e non impicciarsi di filosofìa. 

Saranno invece Utpaladeva e poi Abhinavagupta a prendere coscienza 
delle profonde affinità che legavano il loro pensiero alfinsegnamento di 
Bhartrhari, riconoscendo in lui un lontano maestro, come testimoniano le 
frequenti citazioni e l’alone di reverenza di cui circondano il suo nome. 
Prima ancora di entrare nei particolari va rilevato come già il senso gene¬ 
rale di dinamismo che pervade la concezione di Bhartrhari lo ponga in sin¬ 
tonia con lo Sivaismo monistico kàsrmro. Egli non interrompe mai la cor¬ 
rente che lega l’uno e il molteplice - la non verità è un mezzo per raggiun¬ 
gere la verità 42 la nescienza (avidyà) che si esprime, ad es., nella indebi¬ 
ta distinzione di elementi (suffissi, radice, ecc.) nel corpo assolutamente u- 
nitario della parola è ultimamente strumentale alla vera conoscenza 
( vidyà ). E così l’elemento che nella parola è il vero portatore del signif ica¬ 
to, lo sphota, indiviso e al di là di ogni successione, che si deve manifesta¬ 
re tramite i grossolani suoni udibili ( dhvuni ), perde l’unità indifferenziata 
che gli è propria nella mente del parlante, ma solo per ricomporsi e ridi¬ 
ventare uno nell’uditore; 43 lo stesso accade per la coscienza nell ambito 
del nonnaie conoscere (mente e parola del resto non sono che due fonile 
dell’evoluzione di Vàc). 

Proprio la concezione, enunciata da Utpaladeva e centrale in tutta la 
Pratyabhijnà, della Coscienza come unità indissolubile di luce ( prukàsu ) e 
consapevolezza riflessa ( viimirsu ) 44 è un’eredità di Bhartrhari. La Coscien¬ 
za, immota nel suo aspetto di luce - e paragonabile a un cristallo che acco- 


41. Vedi R.Gnoli, “Vàc. Il secondo capitolo della Sivadrsti di Somànanda , Rivista c/e- 
gli Studi Orientali , XXXIV, Fase. MI, 1959; R. Tore I la, The fsvarapratyabhijnàkàrikà 

cit., pp. XIX-XX; P.S. Filliozat, “Bhartrhari and Tantra", in: P.S. Filliozat, 
S.P.Narang, C.P. Bhalta (Eds.) PanditN.R. Bhatt Felicitation Volume , Delhi 1994, 
pp. 471-474; da ultimo, vedi R. Torella, “The Word in Abhinavagupta s Brhadvi- 
marsini", in: Actesdu Congrès “LesSources et le Temps , Pondichéry (11-14 gennaio 
1997) (in stampa). 

42. Cf. VP ll.238cd. 

43. “L’entità che sola è veramente reale viene definita attraverso forme che sono ulti¬ 
mamente irreali. Dalle parole, le quali si riferiscono a irreali qualificazioni accesso¬ 
rie, è ultimamente il reale stesso che viene ad essere denotato (VP 111.2.2). 

44. Vedi su tutto ciò le belle pagine introduttive di R. Gnoli alla sua traduzione del 
Tantràloka (Abhinavagupta, Luce delle SacreScritture , Torino, UTET, 1972). Vedi 
anche, più recentemente, R.Torella, 777e Isvarapratyabhijnakànkà ..., cit., pp. 
XXXIII-XXXV. 
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glie inerte i riflessi delie cose - è resa viva dal dinamismo del pensiero, 
della consapevolezza riflessa (viniarsa, paràmarsa, pratyavamarsa), la pre¬ 
sa di coscienza ininterrotta di se stessa (e di ogni sua affezione). “È la con¬ 
sapevolezza riflessa ( vimarsa )”, dice Utpaladeva (ÌPK 1.5.11), “che è l’es¬ 
senza della luce (prakàsa)-, la luce, altrimenti, pur ‘colorata’ dai riflessi 
dell’oggetto, sarebbe simile a un insenziente cristallo”. E più avanti (IPK 
1.5.13): “La natura essenziale della Coscienza è la consapevolezza riflessa 
(pratyavamarsa)-, è la Parola Suprema (para vàc) eternamente e spontanea¬ 
mente levata”. Il confronto con il famoso enunciato del Vàkyapadiya di 
Bhartrhari (1.132) non ha bisogno di commenti: “Se il conoscere cessasse 
dalla sua eterna compenetrazione con la parola (vàc), più la luce (prakàsa) 
non brillerebbe, e dalla paiola infatti che dipende la presa di coscienza 
(prutya vamarsini)”. 

Vimarsa -1 onnipotere - è quello che trasforma l’altro in se stesso e se 
stesso nell’altro, che rende l’altro e se stesso uno, e, ancora, il sé e l’altro, 
unificati, dissolve [nell’Io] (ÌPV, voi. I, p. 205). Coincide (IPK 1.5.13) con 
la potenza che è più caratteristica di Siva, la potenza di Libertà; essa è 
molteplice e consiste nel portare la diversità a unità e l’unità a diversità. 

La realtà suprema non è dunque mai la fissazione di uno dei due mo¬ 
menti, ma è 1 incessante movimento stesso dall’uno all’altro. Ciò permette 
di non tagliare i ponti con il mondo della manifestazione; un unico filo at¬ 
traversa gli strati più alti dell’essere e la sfera di Màyà. La potenza di 
Maya altro non è che la stessa potenza di Libertà del Signore, che libera¬ 
mente contrae la propria realtà onnicomprensiva per manifestarsi nella 
dualità dei vari soggetti conoscenti e oggetti conoscibili, senza con ciò de¬ 
cadere dalla propria natura. Siva solo risplende, conoscendo se stesso at¬ 
traverso la molteplicità degli oggetti. 

Questa realtà assoluta e intramontabile, che sottende a ogni momento 
dell esperienza quotidiana - compresa la stessa attività dualizzante del pen¬ 
siero (vikalpa) - rendendola anzi possibile, è variamente chiamata Para 
Saiiivil Coscienza Suprema’, Paramesvara ‘Signore Supremo’, ecc. La to¬ 
talità del reale emana da essa attraverso un certo numero di princìpi (tat- 
tva), che sono patrimonio comune - come si è visto - delle diverse scuole 
salva; il loro numero può variare, principalmente, a seconda che Parames¬ 
vara sia incluso nella serie come primo (Utpaladeva), o ne sia posto al di 
fuori (Abhinavagupta). Tattva - come spiega Abhinavagupta nell’/sVara- 
pratyabhijnàvimarsin /(voi. II, p. 192) - è una realtà che si estende, come e- 
lemento unificante, a un insieme di entità distinte, come può essere la terra 
per colline, montagne, paesi, ecc., o l’acqua per laghi, fiumi, mari. 
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Secondo lo schema più diffuso, i primi cinque - che costituiscono il co¬ 
siddetto Cammino Puro - sono 3iva, Sakli, Sadàsiva, ìsvara e Conoscenza 
Pura. Mentre in Siva-Sakti non v’è ancora traccia di oggettività, essa co¬ 
mincia a delinearsi in Sadàsiva, ma ancora tutta immersa nell’Io (“Io so¬ 
no Questo”); nel piano di ìsvara l’accento si sposta sull’oggettività, pie¬ 
namente distinta - sempre all’interno della Coscienza - (“Questo sono 
Io”), mentre nella Conoscenza Pura le due dimensioni, in stato di uguale 
evidenza, si fronteggiano bilanciandosi perfettamente (Io-Questo). A que¬ 
sti cinque princìpi sono riferite le cinque potenze di Coscienza, di Beati¬ 
tudine, di Volontà, di Conoscenza e di Azione. Al di sotto della Sapienza 
Pura si apre il Cammino Puro-Impuro, caratterizzato dalla prima compar¬ 
sa di una scissione della Realtà unica in due realtà separate e apparente¬ 
mente estranee Runa dall’altra, scissione ( bheda) che si manifesterà in 
tutta pienezza nel susseguente Cammino Impuro. A formare il Cammino 
Puro-Impuro è il principio Màyà - Mahàmàyà è però al di sopra di esso - 
insieme con le cinque ‘corazze’ ( kancukn ): il [limitato] Potere d’Azione 
(kalà), la Conoscenza [impura] ( vidyà ), l’Attaccamento (ràgli), il Tempo 
(kàlu), e la Necessità (niyati). Sono chiamate ‘corazze’ perché restituisco¬ 
no all’io limitato sopraffatto dalla maculazione un barlume delle sue ori¬ 
ginarie potenze, con la minaccia però di trasformarsi in ‘camicie di forza’ 
che gli impediscono di evolversi da questa dimensione intermedia - Kse- 
maràja nel Pratyabhijnàhrdaya fa di esse appunto l’aspetto ‘contratto’ del¬ 
le cinque potenze di cui sopra si è detto. 45 Il Cammino Impuro è costituito 
dai restanti venticinque princìpi - ma spesso, con la distinzione in due soli 
Cammini (Puro e Impuro), il Puro-Impuro e l’Impuro fonnano un tutt u- 
no. Si tratta dei princìpi del Sàmkhya, ormai fatti propri dalla generalità 
delle scuole tantriche, e cioè la Natura (prakrti) con le sue tre Modalità 
(gunu), l’Individuo (purusa), l’Intelletto ( buddhi ), il Senso dell’Io 
(ahamkàra), il Senso Interno ( manas ), i cinque Sensi di Conoscenza, i 
cinque Sensi di Azione, i cinque Elementi Sottili (tanmàtra) e i cinque E- 
lementi Grossi ( bhdta ). 

L’Io supremo si contrae in una miriade di soggetti limitati privi (o me¬ 
glio, dimentichi) deH’illimitato potere di conoscenza e azione che inerisce al 


45. Cf. R. Torcila, “The kancukas in Ilio Saiva and Vaisnava Tantric Tradition: a few 
Consideraiions between Theology and Grammar in: G. Oberhammcr (Ed.), Stu- 
dies in Hinduisni, Miscellaneato(hePhenomenonof Tantrus ; Òslcrreichisce Akade- 
mie der Wissenschaftcn, Philosophisch-Hislorische Klasse, Sitzungsberichte, 662. 
Band, Wien 1998. 


29 






sé (maculazione fondamentale o Urtava)-, volti al mondo della manifestazione 
come ad un qualcosa di irriducibilmente altro da sé (maculazione mfiyica); 
travolti dal karma in una spirale di esistenze (maculazione karmica). È que¬ 
sto io che la Pratyabhijfià vuole recuperare alla sua vera natura, offrendogli 
un mezzo del tutto nuovo e diverso da quelli che la tradizione raggruppava 
in ‘divini’, ‘basati sulla Potenza’ e ‘individuali’. Un mezzo che è in realtà un 
non-mezzo ( anupàya ) e che consiste nel mero atto di ‘riconoscimento’ 
( pratyabhijfia) del Signore e in se stessi e nella realtà fenomenica. 46 


“Si immagini un’ardente fanciulla innamoratasi di un eroe senza averlo mai 
visto al solo sentir magnificare le di lui straordinarie qualità, la quale vada cer¬ 
cando in tutti i modi - con messaggeri, con lettere d’amore - di manifestargli il 
suo sentimento, c intanto giorno e notte si strugga, fuori di sé dall’amore; ma 
che poi il bel giorno che l’amato, alfine raggiunto da un qualche messaggio, 
incognito le si presenti inopinatamente dinanzi, la sua vista non le riempia il 
cuore per nulla. Lo stesso succede all’individuo a proposito del proprio sé, che 
pure in realtà mai cessa di rispondere come Signore dell’universo. E al modo 
che la lanciulla, quando finalmente prende coscienza delle qualità insigni dcl- 
1 uomo che le sta davanti - o perché avvertita dalle parole di una messaggera, o 
perché ha riconosciuto un qualche segno caratteristico, o come che sia -, come 
un bocciolo meraviglioso si apre all’istante ad una ineffabile pienezza; così 
1 individuo, una volta che la parola del maestro o il riconoscimento in se stesso 
dei poteri di conoscenza e di azione gli aprono gli occhi sulla sua identità col 
supremo Signore, all’istante raggiunge la pienezza assoluta”. 47 

Questo mezzo è proposto da Utpaladeva, sulla scorta di Somànanda, co¬ 
me nuovo e più facile, in quanto non richiede all’adepto pratiche comples¬ 
se e ardue né un particolare training psicofisico, affidandosi unicamente 
alla forza discriminante della pura riflessione sulla natura del sé. Ma pro¬ 
prio perché rinuncia a ogni spinta esso è in certo senso anche il più diffici- 
le e presuppone nel soggetto una disposizione specialissima a sgusciare 
dai limiti dell io, la nativa capacità di entrare con slancio e lievità in sinto¬ 
nia con l’assoluto. 

L’insegnamento della Pratyabhijfià è assunto da Abhinavagupta e portato 
al più alto grado di elaborazione con la ÌPV e la ÌPVV. Nella grande sintesi 
operata da Abhinavagupta della intera tradizione non dualistica sai va rap¬ 
porto della Pratyabhijfià - nella quale l’aspetto speculativo è predominante e 


46. Sull inserimento della Pratyabhijfia nel sistema dei ‘mezzi [di liberazione]' (upóyn) 
vedi R.Torella, TheIsvaraprutyubhijMkSrikà..., cit., pp. XXXVII-XL. 

47. È la traduzione, libera e un poco abbreviata, di ÌPV, voi, II, pp. 274-275. 
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che la continua preoccupazione di misurarsi con le altre scuole (logici 
buddhisti, Yogàcàra, Màdhyamika, darsana tradizionali, dualisti in genere) 
ha portato ad alti livelli di consapevolezza filosofica - è riconoscibile nel¬ 
l’impianto più propriamente metafìsico e gnoseologico. Ma accanto ad essa 
vengono a disporsi altre correnti, la cui precisa identità e le reciproche rela¬ 
zioni sono tuttora oggetto di studio. I tre nomi che ricorrono più di frequente 
sono Kula, Trika e Krama. 

Il kula (lett. ‘famiglia’), da cui questa corrente si denomina, 48 è la realtà 
suprema e indifferenziata della quale anche gli stessi 3iva e Sakti non sono 
che una manifestazione; kula è poi anche l’insieme delle infinite potenze di¬ 
vine, ecc. In questo nucleo, fonte e sostrato dell’universo, l’adepto (F‘eroe’) 
è chiamato a immergersi di slancio, seguendo la strada non dell’estinzione 
ma dell’intensificazione dell’energia, usando all’uopo, nell’arco di complessi 
rituali individuali o collettivi, sostanze ordinariamente proibite come la carne 
o le bevande alcoliche e praticando il coito con la partner femminile, che in 
queste scuole riveste un ruolo centrale anche come depositaria e trasmettitri¬ 
ce della dottrina. Qui sono bandite le varie osservanze esteriori (culti, ceri¬ 
monie, ecc.) e un particolare accento è posto sulla non opposizione di frui¬ 
zione ( bhoga ) e liberazione ( moksa ) e anzi sull’essere la prima, correttamen¬ 
te orientata e potenziata, un mezzo per la seconda. Fondatore del Kula nel 
corrente evo cosmico ( kaliyuga ) è Macchanda, ritenuto un discendente per 
linea femminile di Tryambaka, il mitico propagatore dei tantra non-dualistici 
(la scuola è chiamata perciò anche Ardhatryambaka, ‘Mezzo-Tryambaka , 
ed essa sembra porsi proprio come riformulazione dell’insegnamento dei 
tantra non-dualistici degenerato nel conseguimento di poteri sovranormali e 
nella magia nera). Con questa conente - che avrà una vastissima e duratura 
diffusione, pur se con fonne mutevoli - e con il suo fondatore è connesso il 
movimento dei Siddha (Perfetti). Definire il Kula una scuola è molto proba¬ 
bilmente improprio: è forse più opportuno parlarne come di un alveo nel 
quale si diramano più correnti che ne condividono i fondamentali atteggia¬ 
menti (accennati sopra) ma che nel contempo si definiscono anche secondo 
una più specifica identità, con un coipus di scritture, dottrine e mezzi di rea- 


48. Sul Kula si vedano, oltre alfomiai invecchiato K.Ch. Pandey, Abhinavagupta :An 
Historiai!and PhUosophicnl Study , II ed., Chowkhamba Sanskrit Studies voi. 1, Vara- 
nasi 1963, pp. 542-731, i recenti studi di A. Sanderson, tra i quali in particolare “Sai- 
vism and thè Tantric Tradition”, in : S. Sutherland etiti. (Eds.), The WorldsReligions. 
London 1988, pp. 681 segg.; vedi anche M. Dyczkowski, The CanonofthèÉitivàgama 
and (he Kubjikà Tantms ofthè Western Kaula Tnidilion, Delhi 1989, pp. 57 segg. 
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lizzazione spirituale loro propri. Il Trika 49 è di certo connesso con il Kula, 
pur se al suo interno sono presenti anche elementi che appartengono alla po¬ 
larità che viene tradizionalmente opposta alla cosiddetta ‘via del Kula’ ( kula - 
prakriya ), vale a dire la ‘via dei Tantra’ ( tuntniprukriyà ), caratterizzata, tra 
l’altro, dalla predominanza di un elemento di gradualità che si rispecchia nel 
maggiore spazio accordato ad un elaborato rituale e alla speculazione intel¬ 
lettuale. Il Trika è caratterizzato a livello dottrinale da un sistema triadico 
(donde il nome trika ‘triade’), formato dalle dee Para, Paràpara e Aparà (Su¬ 
prema, Supremo-Infima e Infima), cui sono connessi i tre piani della Realtà - 
anche chiamati Siva, Potenza e Uomo - : quello indiviso del soggetto cono¬ 
scente, quello differenziato-indifferenziato della conoscenza e quello diffe¬ 
renziato dell’oggetto conoscibile. Tutti e tre sono inglobati e trascesi in un 
principio ultimo ( nnuttnm ‘che non ha nulla al di sopra’), che si può identifi¬ 
care con Para stessa nella sua fonila suprema. Tra le sue scritture principali 
figurano il Siddhayoges va rima tu, il Devyàyamala , il Tantrasadbhava , il 
Trisirobhairava , il MàlinTvijaya etc. Questa scuola costituisce il modello da 
cui Abhinavagupta parte per edificare il ‘suo’ Trika, la grande sintesi delle 
tradizioni saiva, tanto dualistiche che monistiche. 

I contorni dell’altra scuola (strettamente connessa con il Kula), il Kra- 
ma, 50 originaria dell’Uddiyana, a ovest del Kasmlr, e vicina per certi aspet¬ 
ti allo Spanda, si stanno via via definendo, a partire dalla monografia, pur 
non indenne da difetti, ad essa dedicata da N. Rastogi nel 1979, 51 e si chia¬ 
riranno ulteriormente man mano che verranno studiati e pubblicati i mano¬ 
scritti nepalesi nei quali sono sopravvissute alcune delle sue opere fonda- 
mentali, come il Devìpahcasataka e il Kramasadbhàva , fino a pochi anni fa 
considerate perdute. Anche nel Krama, come nel Trika, ad una fase scrittu¬ 
rale segue un lungo processo di elaborazione da parte di maestri ‘umani’, a 


49. Sulla scuola Trika vedi A. Sandcrson, “Mandala and Agamie Identity in thè Trika 
of Kashmir , in : A. Padoux (Ed.) Man t rasetdiagrammesrituelsdansl 'Hindouisme, 
Centre National de la Recherche Scientifique, Paris 1986; id. “Éaivism and thè 
Tantric Tradition”, cit., pp.672-678, 692-696; M. Dyczkowski, The Canon of thè 
Saivàgama ..., cit., p. 187 n.189; ctc. 

50. Sulla scuola Krama vedi K.Ch. Pandey, Abhinavagupta , cit., pp. 461-541; L. Sil- 
bum. LaMahàithamaiijandeMahcsvarànanda, Institut de Civilisation Indiennc, Pa¬ 
ris 1968 e HynmesauxKà/LLarouedesEnergiesdivines, Institut de Civilisation In¬ 
denne, Paris 1975. Tra gli studi recenti, oltre al citato libro di N. Rastogi, vedi in 
particolare A. Sanderson, “Saivism and thè Tantric Tradition”, cit., ppr68T-686, 
696-699. 

51. N. Rastogi, The Krama TantricismofKashmir, vol.I, cit. Il voi.II, dedicato alle dot¬ 
trine, probabilmente non vedrà mai la luce. 
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cominciare da Jnànanetra e quindi attraverso le tre opere omonime 
Mahànayaprakàsa , la perduta Kramakeli di Abhinavagupta, fino alla 
Mah art h am ahjavi di Mahesvarànanda (XII-XIII sec.) e oltre. Anche qui le 
tecniche yogiche tradizionali e la pratica rituale non hanno che una parte 
molto secondaria, almeno nella fase più originale. Esse lasciano il posto a 
un’attenzione ininterrotta e spontanea a tutte le linee di energia che anima¬ 
no resistenza ordinaria; meditando interiormente la successione (krama) di 
queste potenze o dee (Kall, Kàlikà), organizzate in ruote dai molti raggi, 
l’adepto si porta dalla periferia al centro con uno spontaneo movimento a 
spirale, attraverso l’identificazione con livelli di energia sempre più alti, 
anche con il supporto di pratiche erotiche. Ancora una volta il raggiungi¬ 
mento supremo non coincide con l’immersione in uno stato, per alto che 
possa essere, ma con l’adesione totale al movimento stesso della Potenza 
che attraverso le infinite Kfdl si manifesta; la kramamudrà - per dilla con 
un passo superstite del KramasutraP 2 - è la realizzazione del doppio movi¬ 
mento, dall’esteriore penetrare neH’interiore e dall interiore nell esteriore. 
La meditazione delle dodici Kall, che compongono la ruota dell’Indicibile 
(anàkhyacakra ), è dettagliatamente descritta nel quarto capitolo del Tanti a 
loka , nell’ambito della trattazione del mezzo ‘basato sulla Potenza’, in cui 
si esprime la potenza di Conoscenza; nel capitolo precedente il mezzo di¬ 
vino’, basato sul divino dispiegarsi della potenza di Volontà, era stato asso¬ 
ciato con il Kula. 


Gli Éi vasutra 

Solo dopo questo rapido excursus su quella che è la fase di pieno di¬ 
spiegamento dello Sivaismo non dualistico del KasmTr, nella sistemazione 
e armonizzazione operata da Abhinavagupta, possiamo finalmente volgei- 
ci a considerare più da vicino gli Éivasutra. E questo non solo peiché Kse- 
maràja, l’autore del commento che qui viene tradotto, si muove all interno 
di questo ‘sistema’ (il Trika, inteso nel senso più ampio) essendone anzi 
uno degli esponenti più illustri - il più grande irai discepoli di Abhinava¬ 
gupta -, ma anche per la natura stessa degli Éivasutra , i quali, significando 
di per sé poco o nulla nella loro estrema e ricercata concisione, appaiono 
rimandare continuamente ad altro - a una dottrina articolata, rispetto alla 
quale essi si pongono quasi come annotazioni stenografiche. E questa dot- 


52. Citato da Ksemaràja nel PH (p. 46). 
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trina, se originariamente si costituì nella scuola dello Spanda, restò sempre 
aperta a interpretazioni, riformulazioni, a inserimenti in ambiti più vasti e 
comprensivi, tant’è che gli Éivasutra sono considerati scrittura autorevole 
nella generalità dello Sivaismo monistico del KasmTr. 

Autore, o meglio redattore, degli Sivusùtruk Vasugupta; di lui si sa as¬ 
sai poco, se non che visse in KasmTr tra la line dell ottavo e l'inizio del 
nono secolo. Come riferiscono sia Ksemaràja che Bhàskara (l’autore di un 
altro famoso commento a quest’opera), Siva stesso, apparso nel sogno, af¬ 
fidò a Vasugupta la missione di diffondere nuovamente l’antica dottrina 
del non-dualismo, ormai obliterata da una congerie di nuove false conce¬ 
zioni, tra le quali è menzionata quella facente capo ai ‘Perfetti’ buddhisti, 
capeggiati da Nàgabodhi; seguendo le indicazioni di Siva, Vasugupta 
tiovò gli Sivasutra incisi su una lastra di roccia, entrando così in possesso 
della dottrina segreta. 

L’accento alla rilevante presenza in KasmTr del Buddhismo è significa¬ 
tivo e ci conferma nel ritenere che sia stata proprio la necessità di opporsi 
ad esso sullo stesso piano di consapevolezza filosofica 53 ad avere dato il 
via alia ‘sistematizzazione’ della tradizione saiva, che in KasmTr aveva ra¬ 
dici molto remote. Màdhyamika, logici e Yogàcàra sono continuamente 
chiamati in causa da maestri kasnnri, come avversari con i quali misurarsi 
prima di tutti (lasciando da parte i ‘cugini’ Siddhàntin), polemica che è 
tanto piu vivace quanto più l’affinità (come soprattutto nel caso desìi 
Yogacara) è presentita. Un’aria molto simile per certi aspetti a quella dello 
Sivaismo kàsmTro è quella che si respira nelle contigue (sia nello spazio 
che nel tempo) correnti Vajrayàna 54 (vedi concezioni quali, p. es„ la 
maliàmudra), e se di ciò non vi sono espliciti riconoscimenti da parte degli 
autor, d. cui ci occupiamo, che presentano i Buddhisti sempre e soltanto 
come avversari, è di contro eloquente l’inclusione nel Canone buddhista 
tibetano di opere saiva come lo Svarodayatantra (Mdo CXXIII 14) e lo 
Svarodayalagnaphalopadesa (Mdo, CXXIII,23)” 55 , e, piti ancora la presen- 


53 ‘ n f 'n 1 TOrc,la :C T J e P l ra,yabh r , ijfi5 and " 1C Logical-Epistemological School of 
Buddhism , in . T. Goudnaan (Ed.), RiluulandSpecuhtion .... cil pp 327-345 
54. Particolarmente importante e ricco di motivi in comune con lo Sivaismo tantrico 
de! Kasmir è .1 ciclo del Kalacakra; su di esso si veda il recente Nàropà, Iniziano- 
ne. Kakicakru , a cura di R. Gnoli e G. Orofino, Milano, Adelphi 1994 
55 ‘ o. NaU ,l°“’ Les BouddhisteskàsmìriensauMoyen Age, Annales du Musée Gui.net, 
Paris Uò5, p. 102. Le due opere menzionate, senza appartenere a definite scuole 
saiva, sono dei trattati di divinazione facemi capo ad un generico contesto di lantri- 
smo sivaita. 
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za di concezioni e pratiche fortemente simili se non talvolta del tutto iden¬ 
tiche nei testi delle due tradizioni. 

Nella fonna in cui ci sono pervenuti, gli Éivastitra si presentano divisi 
in tre parti, che Ksemaràja mette in relazione, in modo alquanto artificio¬ 
so, con i tre tipi di mezzi che conducono alfidentificazione con Siva 56 
{sàmbhava ‘divino’, sàkta ‘basato sulla Potenza’ e aliava ‘individuale’). 57 
Il testo esordisce con la definizione del Sé come ‘coscienza’ ( caitanyam 
àtma) - celebre fonnulazione che ricorrerà da un capo al altro delle succes¬ 
sive opere kasmlre, commentata più volte dallo stesso Abhinavagupta -, 
per poi passare all’enunciazione delle tre ‘maculazioni’, che fanno assu¬ 
mere alla Coscienza suprema la forma dei vari sé limitati ( anu ). 

Ma, rimandando direttamente al testo e alle note esplicative, per i vari 
temi che sono trattati negli Éi vasti tra, mi soffermerò qui solo su alcuni, che 
mi sembrano particolarmente interessanti. 

11 primo è la concezione dello stato ‘quarto’, ovvero la modalità dell es¬ 
sere che trascende la condizione ordinaria rappresentata dagli altri tre (ve¬ 
glia, sonno con sogni e sonno profondo), rispettivamente caratterizzati dalla 
percezione dei dati obiettivi (Jfi ària), dall’attività concettualizzante del pen¬ 
siero discorsivo ( vikalpa ) e dall’assenza della retta discriminazione (avi- 
veka). Tale quarto stato - è detto a più riprese e a vari livelli - in cui il sog¬ 
getto entra in contatto con la purezza della Coscienza, non è pienamente 
realizzato se non quando è calato nell’ambito stesso dell esperienza ordina¬ 
ria (“Nei tre deve essere versato come olio di sesamo il quarto 111.20), fino 
a pervenire, non ad una soppressione del mondo fenomenico, ma ad una 
trasfigurazione del reale nella sua integralità, finalmente recuperato alla sua 
dimensione autentica di manifestazione della libertà della Coscienza. 

Il mondo infatti, per lo Sivaismo, ha sì la natura di un riflesso nello 
specchio della Coscienza, ma è un riflesso reale, che - giova ripetei lo 


56. Non si tratta di vie parallele; il mezzo ‘individuale (pratiche psicoiisiche, rituali 
etc.) sfocia in quello ‘basato sulla Potenza' (purificazione graduale del pensiero di¬ 
scorsivo) e questo nel ‘mezzo ‘divino’, l'unico che direttamente conduca all unio¬ 
ne con £iva. Il mezzo ‘divino’, che non ha bisogno di pratiche di alcun tipo, insiste 
sempre più intensamente sullo ‘slancio’ spontaneo della coscienza; la sua propag¬ 
gine estrema costituisce infine il cosiddetto anupaya non-mezzo' (et. R. 
Torci la, The fsvarapratyabhijnàkàrikà..., cit., pp. XXXVII-XL). 

57. Secondo Bhàskara, invece, la prima parte verterebbe sulla descrizione della natura 
propria della luce della Coscienza indifferenziata, la seconda sul sorgere della Co¬ 
noscenza innata e la terza sui poteri sovranormali, ricalcando così le denominazioni 
che Bhalta Kallata, nel suo commento, aveva dato alle tre parti delle Spandakàrikà. 
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non si richiede di abolire ma di vivere nella prospettiva di una totalità il 
cui centro è la Coscienza. 

Nell ambito dell esperienza illuminata - e questo è il secondo punto su 
cui voglio attirare l’attenzione - cessa ogni distinzione tra attività sacre e 
profane, tra puro e impuro, ecc. Quelli che prima erano atti ‘speciali’ ora 
coincidono con la nuova normalità del soggetto: prescrizioni religiose, tec¬ 
niche psicofisiche, ecc. diventano pura interiorità. Per chi ha raggiunto l’i¬ 
dentificazione con la Coscienza, il comune parlare - si legge negli 
Éivasùtra (111.26-28) - è recitazione di mantra, la conoscenza del sé è il do¬ 
nare, il mantenere la forma corporea è l’osservanza religiosa. 

Terzo punto è la dottrina annidata in due enigmatici sùtra della terza 
sezione: “Per lui il tutto è espansione della sua propria potenza” (III 30) e 
“Mantenimento e dissoluzione” (111.31). Per intenderla siamo costretti ad 
addentrarci, brevemente, in altri testi kàsmlri più inclini a sollevare su di 
essa il velo. Le loro esplicazioni non vanno sovrapposte alle parole degli 
Siviìsutrd , ma sono necessarie almeno per fornire loro un contesto Le 
scuole dello Sivaismo monistico hanno elaborato nei termini ad esse con¬ 
soni e peculiari la dottrina delle cinque operazioni che, secondo la gene¬ 
ralità della tradizione saiva, Siva effettua sul piano macrocosmico e co¬ 
smologico: creazione, mantenimento, riassorbimento, dileguo e grazia. 
Esse vengono trasformate ed assunte nell’interiorità del singolo Indivi¬ 
duo. Pratyabhijnalirdaya riferisce di due distinte versioni di questa inte¬ 
riorizzazione delle cinque operazioni. Nella prima, esse sono viste come 
proiettate sul piano della realtà fenomenica, caratterizzata dalla ‘contra¬ 
zione della suprema Potenza. Allora, nel processo di manifestazione di 
una certa realta oggettiva, la ‘creazione’ si riferisce alla identificazione 
del fenomeno secondo spazio e tempo; il ‘mantenimento’ al contenuto 
oggettivo (il colore azzurro ecc.); il ‘riassorbimento’ alla negazione di al¬ 
tre possibili esperienze, diverse da quella che sta avendo luogo* il ‘dile¬ 
guai si riferisce alla manifestazione del fenomeno in termini di separa¬ 
zione dalla coscienza; la ‘grazia’, infine, al suo finale apparire in perfetta 
unita con la luce della coscienza.** Tutto questo però, secondo 
Ksemaraja, e solo un versante, quello per così dire ‘essoterico’, della dot¬ 
trina. Ve ne è un altro di natura segreta, insegnato dalla scuola Krama, ed 


58. A questo schema lo Spandasamdoha appena delle ulteriori amplificazioni, riferen¬ 
do le cinque operazioni anche all’esperienza in cui si ha il passare da un atto cogni¬ 
tivo in via di completamento ad un altro del lutto nuovo. 
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è ad esso che vanno riferiti gli accenni, per la verità assai scarni essi stes¬ 
si, con cui egli, nella Éivasti travimarsin /"(vedi sotto, pp. 143-144), illustra 
i due sutra in questione. ‘Creazione’ è qui la manifestazione (àbbàsana) di 
una certa realtà oggettiva suscitata dal fluire delle Dee delle funzioni sen¬ 
sorie (la visione etc.); ‘mantenimento’ è il prodursi per un certo tempo di 
un attaccamento ( rakti) ad essa e alle reazioni emotive che essa suscita; 
‘riassorbimento’ è il suo rientrare nell’interiorità attraverso 1 atto finale di 
consapevolezza ( vi marsuini) pienamente raggiunta - di meravigliato as¬ 
saporamento’ (vedi sotto) - in cui l’oggetto si dispone a sprofondare, di¬ 
leguo’ è la provvisoria interruzione di questo processo, turbato dalle ten¬ 
denze degli impulsi karmici del samsara che si riaffacciano ( bijàvasthapa- 
ria); ‘grazia’ è il dissolvimento ( vilàpana ) senza più residui dell oggetto 

nel fuoco della coscienza, in virtù di un atto di violenta cotluia o matu¬ 
razione’, di totale divoramento. 59 

Quarto punto è la comparsa negli Éivasùtra (1.12) del concetto di me 
raviglia’ ( vismaya ), destinato ad avere importanti sviluppi nelle successi¬ 
ve speculazioni filosofiche ed estetiche col termine sinonimo di camatka- 
ra, usato per la prima volta in senso pregnante forse da Utpaladeva. La 
‘meraviglia’ è la modalità del soggetto illuminato, il suo prendere co¬ 
scienza del Sé e del tutto nel segno di un perpetuo ed infinito meravig ìa 
to assaporamento’, come opposto della ristrettezza e dell automatismo 
della coscienza ordinaria. Senza voler ripetere quanto già detto a 
l’essenza del camatkàra può essere individuata nell’atto di aprirsi all e- 
sperienza del tutto nella forma più intensa e penetrante, ma mantenendo 
saldamente il centro di gravità sul soggetto che percepisce invece c le su 
l’oggetto percepito. 


59. A questi cinque momenti corrispondono, sotto forma di tetrade, le fasi del *'^ ,erc * 
dispiegamento’ ( ullàsa ), della ‘fruizione (sambhoga ),de a gustazione canapa 
e della ‘cessazione’ (viràm»), su cui si diffonde .1 IX capitolo dell anonimo 
Mahanayaprakàsa, pubblicato nel 1937 a Trivandrum. Queste quattro asi, npetute 
per i tre piani del conoscibile, del conoscitore e della conoscenza, fonnano le dodi¬ 
ci Dee della cosiddetta ruota dell’Indicibile {anakhyacakra), trascese da una tredi¬ 
cesima Dea, che costituisce il punto di riposo unico (ekuvtsrantb di tutte le altre. 
Vedi anche Mahàrthamanjanparimala,p.9T, VàtulanàthasOtra v.10 ( vjm p. 13). 

60. R.Torella ,The fsvarapratyabhijnàkàrikà .... cit., pp.l 18-119 n.23. Sul concetto di 
camatkàra si veda prima di tutto R. Gnoli, The AestheticExpenenceaccordmg to 
Ahhinavasupta , Il Ed., Chowkhamba Sanskrit Studics No.LXII, Varanasi 1968, 
pp. XLV-XLVII; id., // Commento di Abhinavagupta alla Paràtrimsikà 
(Paràtrimsikàtatl vavi varati am), traduzione c testo. Serie Orientale Roma LVIII, I- 
sMEO, Roma 1985, p. 32 n. 90. 
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I Commenti agli Éivasutra 


La letteratura filosofico-religiosa dell’India è per gran parte una lette¬ 
ratura di commento. L’opera originale - che appartenga alla rivelazione, 
alla tradizione o a qualche maestro umano - si staglia per lo più in una 
dimensione di indefinitezza, e sembra quasi che proprio l’estrema satura¬ 
zione della parola - spesso rappresa in sutra o kàrikà di sconcertante con¬ 
cisione 61 - voglia comunicare il senso della non effabilità della verità in 
termini univoci, già evocando i molteplici prismi dei commentari a ri¬ 
frangere e a polarizzare la sua luce cangiante. Ciò toglie il commento al 
grigiore dell esercitazione scolastica (almeno per una larga parte di essi) 
e lo pone su di un piano di dignità quasi pari a quella del testo originale, 
che spesso solo col supporto del commento acquista una identità precisa 
(o una delle sue possibili identità). 62 

Dove la ‘creatività’ del commento si mostra con grande evidenza è 
nell’uso, come strumento interpretativo, dell’etimologia ( nirukta ) Un’e¬ 
timologia quasi sempre immaginaria - si dirà - che, più che illustrare la 
parola del testo, ha I aria di manipolarla artificiosamente, consentendo al 
commentatore di fame l’uso che di volta in volta più si confà ai suoi in¬ 
tendimenti. Ma non è in base a criteri di scientificità che tutto ciò va va- 
iutato. L etimologia è qui un modo consapevole di ‘orientare’ la poten¬ 
ziala della parola potenzialità che è dovuta non solo alla molteplicità 
de, significati che 1 elemento significante può veicolare, ma anche alla 
natura aperta dello stesso elemento significante, la cui circonferenza - 
per cosi dire - e intersecata da una miriade di altri suoni significanti si- 
rnili (per generica assonanza, per comunanza di una o più sillabe, e via 
dicendo). Stabilire I etimo di una parola vuol dire, da parte del commen¬ 
tatore, farla coincidere con una delle realtà di cui in qualche modo parte- 


61 ' te^Jedi L'Renor 0 ^" l ^ COSÌ facili,a, °- Sul ™‘ra come genere lei- 

sy, ccu, “ej. •*"' * su "“ *" h *■*— 

62. L’importanza che riveste il genere ‘commento’ nella letteratura indiana può essere 
vista anche attraverso ,1 gran numero di parole con cui in sanscrito viene designai 
direttamente o me,afoncamente, questo tipo di composizione: vati, vivai vivTrZ 
bhasyu, varttika.vimursini, uddyota, dipikà, pradTpikà. kaumudi, prakia, tippan. 
panjika.tika, vyakhya, e potrei continuare. A J. Bronkhors, si devono alcuni'recenti 

f.'™, P °* an ' C ° m " b “ ,l6 “!! a •jPologia del commento come genere letterario (“Vart- 
tika , WienerZeitschnft tur die Kundc Siidasiens, 34, 1990; “Two Literarv Conven- 
tions of Class,cal India”, AsianscheSiudien/ÉudcsAsiaii^ues, XLV, 2J990 


38 





cipa, caricarla di significato. 63 Esempi di un simile impiego creativo del- 
l’etimologia ricorrono di frequente nella Éivasutravimarsini, spinti tal¬ 
volta a livelli estremi. 

Ksemaràja, l’autore della Éivasutravimarsinh fu, come si è detto, il più 
illustre discepolo di Abhinavagupta e visse in KasmTr tra la fine del X e la 
metà dell’XI secolo. Essenzialmente autore di commenti, molti dei quali di 
notevole importanza, egli riflette in qualche modo la molteplicità di inte¬ 
ressi del suo grande maestro, seguendolo anche nelle speculazioni nel 
campo dell’estetica (v. il commento allo Dhvanyàlokalocana, ora perduto). 
Commentò lo Svacchandatantra , il Netratantra, gli inni di Utpaladeva 
(Sto tra vali) e di Bhatta Nàràyana (Stavacintàmani), due volte le Spandaka - 
rika con lo Spandanimaya e lo Spandasamdoha , ecc. 04 Tra le composizioni 
originali, un’operetta di particolare interesse e che conobbe una vasta i 
fusione è il Pratyabhijnàhrdaya ‘Il Cuore del Riconoscimento , che ha la 
forma (ancora una volta) di commento, ma a dei sutra dei qua i e quasi 

certamente lui stesso l’autore. . . 

Sulla scia di Abhinavagupta, Ksemaràja tende alla consi erazione 
varie tradizioni saiva come di un insieme da coordinare in una visione on 
nicomprensiva, e a tutte fa riferimento, non senza lasciar trasparire, c° n 
mi sembra (p. es. in opere come lo Spandanimaya e so P* attu 01 
Pratyabhijnàhrdaya ), una personale predilezione pei la scuo a rarna ' 
detto per inciso che anche precedentemente le varie tradizioni non e 
tenute per mutualmente esclusive e che tutti i grandi maestri, a cornine 
dagli stessi Somànanda e Utpaladeva che più potrebbero sem lare f &a 
sciusivamente ad una scuola, in realtà vivevano la loro esperienza 
co-religiosa su varie linee parallele. 63 


63. Molto opportuna mi sembra la proposta, recentemente avanzata^cla ' 
abbandonare la usuale traduzione ‘etimologia’ per . *7" 

sostituendo ad essa ‘analisi semantica’ (cf. E.G. Kahrs, L mtejpreatonet .tradì- 
tion indienne du niruktà\ tìistoire-Épistemologie-Languagc^X 1 1998 I artico¬ 
lo prende le mosse per l’appunto da testi della tradizione san a c e * .. 

64. Di particolare rilievo sono i due commenti allo Svacchanda e al Netru, con q ^ 

egli si propone di attrarre nell’orbita del Trika non- ua istico c ue opere c te gc c 
vano di grande prestigio e seguito (lo Svacchandun parl.colare) nella prass, rei.- 
giosa‘comune’del KasmTr del tempo. _ .. 

65. Sulla collocazione di Somànanda e Utpaladeva vedi R. Torci la, The Isvura- 
pnityabhijnàkàrìkà ..., cit., pp. XIV, XXX. 
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L’autore dell’altro commento che ho preso in considerazione (Si- 
vasutravarttika), Bhàskara, 66 vissuto circa mezzo secolo prima di Kse- 
maraja era un diretto esponente della scuola Spanda, la cui dottrina im¬ 
partì allo stesso Abhinavagupta. Attraverso una ininterrotta catena di 
maestri (Srikantha Bhatta, Mahàdeva Bhatta, Prajnàrjuna, Pradyumna 
Bhatta) egli si riattacca a Bhatta Kallata, discepolo immediato, come 
sappiamo, di Vasugupta. Cosi fondata sulla tradizione che fa capo diret¬ 
tamente agli Sivasutra, la sua interpietazione appare generalmente più 
vicina al testo di quella di Ksemaraja, che invece considera gli 
Sivasutru alla luce di tutto il successivo sviluppo del pensiero saiva 
Mentre il punto di riferimento continuo di Bhàskara sono le Spandakà- 
rik *l (che nac( l uero P r °P rio come esplicitazione dell’insegnamento de¬ 
gli Sivasutra), molto spesso parafrasate nell’arco del commento, Kse¬ 
maraja si rilà (oltie che alle Spandakàrìkà) ad un ampio ventaglio di au¬ 
tori, da Utpaladeva ad Abhinavagupta, e di scritture (lo Svacchanda, il 
i! VijUànabhairuva , il Netratantra, il Tantrasadbhàva, il 
Kalikakrama, ecc.), sovente presentando orientamenti di marca Kula e 
in particolare, Krama. 

Lo stesso testo degli Sivasutra nei due commenti rivela l’esistenza di 
due diverse tradizioni; molte sono infatti le varianti, le diverse suddivi¬ 
sioni di uno stesso sutra (il che porta ad una diversa numerazione) 68 e vi 
e anche un sutra, riportato da Bhàskara dopo 111.14, che non ha riscontro 
nel testo d. Ksemaraja. Nella letteratura esegetica kàsmlra ricorrono an¬ 
che altn versi, talvolta individuati come ‘Sivasutra ’ che non figurano né 
nel testo commentato da Ksemaraja né in quello commentato da 


66 ' m a ,! e .° P - e r d ‘ Bh5ska ™’ «"rimcmi noto come Bhaltadivàkaravatsa ‘figlio di 
Bhaltadivakara , sono il Kaksyastotra e il Vivckànjana, entrambe perdute Del pri- 
mo sono pervenuti alcun, versi citati in opere kàsmlre (ad es. nello Spandanimaya 
c Pratyab ujinibrdayaji K^mariya nella Spandapradfpikà di UtpalaCaisnava! nel 
Commento di Yogaraja al Paramarthusàrj di Abhinavagupta) ' ‘ 

67. Bhàskara dimostra di conoscere anche l'opera capitale di Utpaladeva, 1’ fsvara- 

pratyabbijnakartka , I eco di una cui stanza è chiaramente riconoscibile (n 22) c 
cita espressamente il Trikasàra (p. 31). ‘ ‘ 

68. Di lutto ciò è data notizia via via nelle note. 


9. Cf i due sutra citati da Ksemaraja nello Spandasamdoha (p. 25 asticasivasùtram 
sakpdvibhato yamatmàpùmo ’syanakvàpyaprakàsasanibhavah ’itiltathà ‘cidohanam 
atmapurnam visvam’ìtyidinà “E vi è uno Sivasutra che recita: ‘Questo sé perfetto, 
nsp'ende eternamente, una volta per tutte; non ce in lui rispetto a nessuna cosa la 
possibilità di non rispondere’; e ce ne poi un altro che dice: ‘L’universo è una massa 
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Lo Sivasti travarttika, rispetto alla VimarsinTmoìto più succinto (il primo, 
tra l’altro, è in versi e la seconda in prosa), riesce anche di più difficile in¬ 
tendimento. Ciò non significa che la VimarsinJ sia di per sé semplice, 
tutf altro; è solo che per essa disponiamo di molti più punti di diretto riferi¬ 
mento, rappresentati in primo luogo dalle opere di Abhinavagupta e dal re¬ 
sto della vasta produzione di Ksemaràja. 

Degli altri due commenti che ho esaminato, lo Sivasutravàrttika di Va- 
radaràja e l’anonima Sivasti travrtti, non c’è molto da dire, risultando sia il 
primo (in versi) che, soprattutto, il secondo (in prosa) nienf altro che dili¬ 
genti epitomi della VimarsinJ di Ksemaràja. 


Nota alla traduzione 

Il testo della Sivasti travimarsinJó i Ksemaràja è pubblicato nella Kashmir Serics 
of Tcxts and Studies, I, àrlnagar 1911 (mi sono riferito alla ristampa della prima e- 
dizione, con diversa paginazione, senza indicazione di data). Al tempo della prima 
edizione del presente libro (1979) esisteva solo una vecchia traduzione inglese di 
P. T. Srinivas Iyengar (Allahabad, I91I-I2, Indi un Thought, voli. III-1V), che non 
mi era stata accessibile; essa, nonostante lo scarso credito di cui ha da sempre go¬ 
duto, ha avuto recentemente rimmeritato onore di una ristampa, sull onda del cre¬ 
scente interesse per queste scuole. Rispettivamente pochi mesi e un anno dopo 1 u 
scita della mia traduzione, per una di quelle inspiegabili coincidenze che fanno sì 
che un testo negletto per secoli diventi improvvisamente oggetto privilegiato di m 
tercsse da parte di più studiosi, ignari l’uno del contemporaneo lavoro dell a tro, 
sono apparse altre due traduzioni - in inglese di J. Singh, 70 in francese di L. Si - 
bum. 71 Un esame comparato di queste tre traduzioni è stato condotto da A. Pa oux 
in una recensione collettiva apparsa nel 1981 sul JournalAsiatique (CCLXI , la- 
sc.3-4, pp. 504-507). 


compatta di coscienza, pieno del sé’ Il primo di questi due sùtra è citato anc k c a 
Abhinavagupta nell' fsvarapratyabhijnàvivrtivimarsinJ(vo\. 111 p. 23), ma come appar¬ 
tenente ad un altrimenti ignoto Sàrasvatasamgraha (altro nome degli Sivastitra .). Un 
altro sùtra è citato ancora da Abhinavagupta nella stessa opera (voi. II p. 301 yatkila 
si vasti tram ‘brahmapadc kama/usanras tadutthaprànirtipena survatrasarvadà vie arati 
iti , che si può tradurre all'incirca con: “Vi è al qual proposito uno Sivastitra che dice. 
‘Nel mondo di Brahma fio yogin] dal coqio di loto, assumendo la forma di un essere 
vivente che sorge da quello, si aggira di qua e di là in ogni luogo e tempo 

70. Si va Stia ras: The Yoga ofthè Supreme Idcntity, Textofthè Stitrus and thè Commentary 
VimarsinJofKsemaràja , Translatcd into English [...] by J. Singh, Motilal Banarsi- 
dass, Delhi 1979. 

71. Sivastitra et VimarsinJ de Ksemaràja, traduction et introduction par Liliali Silbum, 
Publications de l’Institut de Civilisation Indiennc, Fase. 47, Paris 1980. 
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Il testo dei soli Sivasùtra , senza commento, è stato tradotto in italiano da Ranie¬ 
ro Gnoli in Testi dello Sivaismo, Torino, Boringhieri, 1962, pp. 37-48. 

Lo Si vasi!tra vàri i ika di Bhàskara 72 e pubblicato nella Kashmir Scrics of Texts and 
Studies, 1V-V, Snnagar 1916, insieme con l'anonima Éivasùtravrtti e lo SivasOtravàrt- 
tika di Varadaràja, L’edizione appare qua e là incerta e passibile di emendazioni, che 
ho cercato via via di segnalare; lo stesso ho fatto per pochi punti della SSV. 

Nel tradurre i singoli sGtra mi sono dovuto ovviamente rifare all'interpretazione 
che ne avrebbe poi dato Ksemaràja; ho cercato tuttavia di restare il più possibile 
nel vago, di modo che il lettore possa intuire clic l’interpretazione di Ksemaràja è 
solo una delle possibili. L’interpretazione di Bhàskara. tutte le volte clic si discosta 
significativamente da quella di Ksemaràja, è riportata in una nota posta al termine 
del commento del singolo sulra. Le frequenti citazioni da altre opere che compaio¬ 
no nel corso del commento sono state identificate e controllate, quando ciò era 
possibile, nei testi editi, o talvolta nei manoscritti; tutte le volte che esse apparte¬ 
nevano ad opere sulle quali esiste un commento di Ksemaràja, a quello si e attenu¬ 
ta la mia traduzione, anche quando ciò voleva dire allontanarsi dalla lettera del te¬ 
sto. II testo sanscrito clic ho riportato per ciascun sùtra e talvolta, tra parentesi, nel 
corso del commento serve soprattutto - anche al lettore non sanscritista - per poter 
seguire il filo delle molte interpretazioni in chiave ‘etimologica’ (basate su asso¬ 
nanze, comunanza di sillabe, ccc.). 

Quanto in generale alla mia traduzione, dirò solo che di fronte alle due alternative 
che si possono prospettare (ricordando una pagina di Walter Benjamin), se, cioè, ita¬ 
lianizzare il sanscrito o sanscritizzarc l’italiano, essa tende verso quest’ulliiìia. 


72. Anche di quest opera e ora disponibile una, non impeccabile, traduzione inglese 
(The AphorismsofSiva witha Commentar)'by Bhàskuràcàrya, translated with Expo- 
silion and Notes by M. S. K. Dyczkowski, Varanasi 1990). 
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VASUGUPTA 


GLI AFORISMI DI SIVA 

con il Commento di Ksemaràja 
(Sivasutravimarsim) 
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SIVASUTRA 


PRIMO DISCHIUDIMENTO 


1. Il sé è coscienza 

2. Il legame consiste nella conoscenza. 

3. Il gruppo della matrice e quella [maculazione] che ha per essenza 
la “Forza”. 

4. Al conoscere presiede la màtrkà. 

5. Lo slancio è Bhairava. 

6. Col raccoglimento sulla ruota delle potenze è realizzato 
il riassorbimento del tutto. 

7. Anche nei diversi stati di veglia, sogno, sonno proton o 
si produce il compiuto godimento del quarto. 

8. La veglia è la conoscenza. 

9. 11 sogno sono le rappresentazioni mentali. 

10. Il sonno profondo di maya è il non-discemimento. 

11. Fruitore della triade, signore degli eroi. 

12. Gli stadi dello yoga sono stupore. 

13. La volontà è la potenza Urna, Kumari. 

14. Il visibile è il coipo. . .. 

15. Raccogliendo la mente sul cuore si raggiunge la visione 

del visibile e del sonno. 

16. Oppure, la Potenza limitatrice si dissolve 

in virtù del raccoglimento nel principio puio. 

17. La riflessione è la conoscenza del sé. 

18. La felicità del samàdhiè la beatitudine nel mon o. 

19. In virtù del raccoglimento sulla Potenza 
si ottiene la nascita del corpo. 

20. La congiunzione di elementi, la separazione ì e emen ì, 

l’unificazione del tutto. . , 

21. Al sorgere della conoscenza pura egli realizza la signoria della 

ruota. 

22. Meditando sul grande lago entra in contatto 
con la forza dei mantra. 
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SECONDO DISCHIUDI MENTO 


1. Il mantra è coscienza. 

2. II realizzatore è lo sforzo. 

3. L’essere di quello che ha per corpo la Conoscenza: 
questa la natura segreta dei mantra. 

4. L’espandersi della mente nell’utero 

è una conoscenza non specifica, un sogno. 

5. Al sorgere - direttamente dal fondo di se stessi - 
della conoscenza, si ha la Khecari, lo stato di <jiva. 

6. Il mezzo è il maestro. 

7. La conoscenza della ruota della màtrkà. 

8. Il corpo è offerta sacrificale. 

9. La conoscenza è cibo. 

10. Venuta meno la conoscenza, ha la visione del sogno 

che nasce da essa. 6 


TERZO DISCHIUDIMENE 

L II sé è la mente. 

2. La conoscenza è il legame. 

3. Il non-discemimento dei princìpi (la Forza, ecc.) è Màyà 

4. Nel corpo il riassorbimento delle parti. 

5. La dissoluzione dei canali, la vittoria sugli elementi, 

isolamento dagli elementi, la separazione dagli elementi 

7 Dalb vhtra^uir Ìt ff 1 deriva dal|, ° struzi °ne dell’offuscamento. 
/. Dalla vittoria sull offuscamento, infinitamente estesa 

nasce la conquista della conoscenza innata. 

8. Una volta desto ha come raggio il secondo! 

y. Il se e un danzatore. 

10. Il sé interiore è la scena. 

11. I sensi sono gli spettatori. 

12. Grazie alla penetrazione intellettuale 
si ha la rivelazione dell’essere 

13. È realizzata la condizione di libertà. 

14. Come lì, così altrove. 

15. Una continua applicazione al seme. 

16. Fermamente compenetrato con questa forza 
senza sforzo si immerge nel lago. 

! 1' ^ Ioduce una creazione che è sua propria parte 
18. Se la conoscenza non decade, la nascita è distrutta. 
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19. Alle classi consonantiche - velari ecc. - 

[...] Màhesvari e le altre madri delle anime vincolate. 

20. Nei tre deve essere versato come olio di sesamo il quaito. 

21. Immerso, deve penetrare per mezzo di un intimo atto di coscienza. 

22. Col corretto fluire del pràna è raggiunta la visione uniforme. 

23. Nel mezzo si produce la nascita interiore. 

24. Ponendo mente alla percezione del Sé nelle parti, 
si ha il risorgere di quel che s’era perduto. 

25. Diventa simile a 3iva. 

26. 11 sussistere nella forma corporea costituisce 
l’osservanza religiosa. 

27. Il comune parlare è recitazione di mantra. 

28. La conoscenza di sé è il dono. 

29. Colui che si è insediato sul signore delle anime vincolate. 


quello è dunque la fonte della conoscenza. 

30. Per lui il tutto è espansione della sua propria potenza. 

31. Mantenimento e dissoluzione. 

32. Anche se queste si producono non v è aitei azione, 
in virtù della natura di soggetto conoscente. 

33. Considera piacere e dolore come esterni. 

34. Liberato da essi è un ‘isolato’. 

35. Ma colui che è avvinto dall’illusione resta soggetto al karma. 

36. Svanita la discriminazione, può operare un’altra creazione. 

37. Il potere di creare [gli si rivela] per personale espeiienza. 

38. Tramite quel piano che è primo rispetto ai tre, egli c a vita. 

39. Nei riguardi del corpo, dei sensi e della realta esterna, 
così come per il piano mentale. 

40. La brama è causa dell’estroversione di quella che viene trasportata 


via. 

41. Colui che ha la coscienza radicata in quello, 
ottiene con la distruzione di esso 

il dissolvimento dell’individualità limitata. ^ 

42. A quel punto gli elementi fisici non sono piu che un guscio, 

egli diviene un liberato, in alto grado simile al Signoie, supremo. 

43. La connessione con l’elemento vitale è natili ale. 

44. In virtù della concentrazione diretta sulla parte mediana 
dell’interno del naso, nel destro, sinistro e in quello di susumnà, ... 
che dire di più... 

45. Si avrà ulteriormente un richiudersi. 
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PRIMO DISCHIUDIMENTO 


Ciò da cui I ’insieme dei Rudra e dei ‘conoscitori de! campo 1 scaturisce e in 
cui si trova riposo, quello che è il supremo principio , quella realtà il cui sfolgo¬ 
rare è hi sostanza del tutto , che costituisce essa stessa I universo intero m tutta 
la sua vastità, è la Coscienza (caitanya) del Benigno. Ad Essa sia lode. Sua na¬ 
tura è l'energia vibrai !re (spanda) che da nulla è trascesa, traboccante d ambro¬ 
sia , massa compatta di libertà e di beatitudine. In sé non duale , si manifesta nel 
segno della dualità. 

Avendo constatato l’inadeguatezza dei commentari agli Sivasutia , atte 
nendomi alla tradizione dei maestri (gurvàmnàyaviganatah ) 2 3 li illustierò in 
quest’opera, secondo verità. 

Viveva qui (nel Kasmlr) sul monte Mahàdeva un certo maestro, il venera- 
bile Mahàmahesvara Vasugupta. Per la profonda devozione a Mahesvara, 
che sorge quando si è toccati dalla grazia divina,’ rii lutava costui g 1 inse 


1. 1 Rudra sono entità divine, i ‘conoscitori del campo - , le anime individuali non li- 

beratc (‘campo’ sta per ‘realtà oggettiva’). . 

2. Se l'espressione °vigànatah è riferita al presente commento, come suggerisce or 
dine delle parole nefla frase (che però in sanscrito, va ricordato, e mo to fluido e di 
per sé relativamente poco significativo) non può che essere intesa ne mo o in cui 
l’ho tradotta, anche se il significato corrente è esattamente il contrario ( t sprezza¬ 
re, tenere in non cale'). Per sostenere questa evidente forzatura ci si potre :ne ap¬ 
pellare, come farebbe un commentatore indiano, alla doppia va enza c e prevet io 
vi-, che può indicare a seconda dei arsi tanto una intensificazione che un capovol¬ 
gimento del significato della radice (qui gami ‘cantare, lodare ). Piu semplice sa¬ 
rebbe ipotizzare la lezione a-vigànatah ‘senza disprezzare , metricamente aneli es¬ 
sa accettabile; oppure collegare con la parte iniziale del verso (i commenti prece¬ 
denti sono inadeguati perché hanno ignorato la tradizione dei maestri). 

3. Lett. ‘discesa della potenza' ( saktipàta ), attraverso cui il Signore tocca diretta- 
mente l’individuo, schiudendo la via alla liberazione. Suo primo Irutto è la com¬ 
parsa della devozione ( bhakti ). Sulle discese della potenza nelle loro varie grada¬ 
zioni si diffonde specialmente il cap. XII1 del fA. 
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gnamenti dei Perfetti - tra i quali era Nagabodhi 4 - fautori di dottrine inferio¬ 
ri, ed era interamente dedito al culto di §iva - il cuore purificato dalla tradi¬ 
zione autentica dei vari ‘perfetti’ e delle yogint, devoti al supremo Signore. 

“Ora che l’umanità è quasi tutta fissata in concezioni di carattere duali¬ 
stico, bisogna che la tradizione segreta non si interrompa”: questo si pro¬ 
poneva il supremo Siva, allorché un giorno, mosso dal desiderio di soccor¬ 
rere gli uomini, si chinò grazioso sopra Vasugupta in sogno e ne dischiuse 
l’intuizione. “Su questa montagna, in una grande roccia, è custodito l’inse¬ 
gnamento segreto. Dopo averlo penetrato, manifestalo a quelli che sono at¬ 
ti a ricevere la grazia”. Vasugupta, risvegliatosi, si mise in cerca fino a che 
giunse al cospetto di questa grande roccia, la quale, a conferma del sogno, 
al solo tocco della mano ruotò su se stessa . 5 In questo modo entrò egli in 
possesso degli Éivasutra, compendio della dottrina segreta ( upanisad°) di 
Siva. Dopo averli penetrati fino in fondo li rivelò ai suoi degni discepoli, 
primo fra tutti Bhatta Kallata , 6 7 e li riassunse nelle Spandakàrikà. 

Gli Spandasùtra trasmessi da questa stessa tradizione sono stati già da 
noi pienamente spiegati nello Spandanirnaya (‘L’Accertamento dello 
Spanda ). Ora è la volta di spiegare gli Éivasùtra. 


Innanzitutto, opponendosi a quanti affermano la discriminazione tra uo¬ 
mini e Signore, il sùtra insegna che il sé del tutto non è altro che Siva stes¬ 
so, in quanto consistente ultimamente nella ‘coscienza’. 


4. Maestro del Tantrismo buddistico. Sul nome Nagabodhi si veda G Tucci “A 
Sanskrit Biography of thè Siddhas and Some Queslions Connected wilh Nàaàrju- 
na ", in Ammadversioncs Indicae 6, riedito in Opera Minora, voi I Università di 
Roma, Studi Orientali VI, Roma 1971, pp. 209-224, e j. Naudou, Les Bouddhistcs 
kasmincnsaunioyendge, Paris 1968, pp. 75-83. 

5. La roccia degli Sivasùtra (Shankarpal Rock) è ancor oggi un luogo di pellegrinag¬ 
gio, in uno scenario di grande bellezza naturale. 

6. RSmakantha nella Spandavivrli, Bhagavadutpala (Utpalavaisnava) nella Spanda- 
prudipikà c Bha. nello SSVar considerano invece autore delie SK proprio Bhatta 
Kallata. 

7. I termini sùtra e kàrika sono in parte intercambiabili. Sùtra nel senso più ampio 
può essere chiamato ogni testo caratterizzato da concisione e normatività, compo¬ 
sto per I appunto di versetti o aforismi in prosa (sùtra). La kàrika è in sostanza un 
sùtra versificato, per lo più nella fonila di sloka (verso di 32 sillabe). Pur se spes¬ 
so fortemente ellittica, la karikà di nonna si arresta al di sotto della concisione del 
sùtra in senso stretto, che può arrivare a livelli estremi, fino, in pratica, alla totale 
inintellegibilità. La kàrika dunque può essere chiamata anche sùtra (nell'accezio¬ 
ne più ampia), ma non viceversa. 
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1. Il sé è coscienza. 
caitanyam àtmà 

L’attività del percepire (delPavere coscienza di’) si estende senza ecce¬ 
zione ad ogni realtà, poiché non può darsi esistenza di alcunché nell’uni¬ 
verso che non sia oggetto di coscienza. Caitanya è l’astratto di cetana ‘co¬ 
sciente’ (da cetayate ‘percepire, conoscere’), ovvero libero soggetto di 
un’attività cognitiva illimitata. Coscienza, che qui ha il significato di rela¬ 
zione con l’illimitata attività cognitiva , 8 è lo stesso che libertà assoluta. 
Tale libertà è soltanto del Supremo Siva, del Beato, poiché ogni realtà, fi¬ 
no al piano dello Siva irrelato ( anàsrita ) 9 è dipendente da Lui. 

Sebbene la natura di Siva possieda infinite qualità come la permanenza 
la pervasione l’incorporeità e via dicendo, qui tuttavia viene messa in rilie¬ 
vo unicamente la sua libertà, e ciò perché, mentre le altre qualità, come ad 


8. Questa argomentazione è desunta dalla IPK (1.5.12), poi sviluppata da Abìi. nei 
suoi due commenti. Secondo Utp. e Abh., che a loro volta si rifanno alla tradizione 
grammaticale, Pastratto (il cui uso nel sanscrito è frequentissimo) di una parola, 
come qui coturni, composta da un elemento radicale ( cit- > cct- per apofonia) più 
un suffisso nominale primario (-una), denota una ‘relazione (sani bandii a). La rela¬ 
zione rimanda a due elementi, il soggetto della relazione e la cosa relata 
( sani bandii in, san i bade!li a) : la parola caitanya , quindi, rimanda nel contempo a at¬ 
tività del conoscere e a colui che nei confronti di tale attività si pone come il ì ìero 
soggetto agente. Per lo sviluppo e l’analisi di questa argomentazione cfr. il mio 
TheIsvarapratyabhijnà... cit., pp. 119-120. Sull'uso di argomenti desunti dalla spe¬ 
culazione grammaticale in contesti filosofìco-religiosi, e più in generale sul condi¬ 
zionamento operato sulle altre branche del sapere dalla grammatica, che ebbe in 
India il posto che fu della geometria nell'antica Grecia, si veda ad es. R. Torella, 
“Examples of thè Influence of Sanskrit Grammar on Indian Philosophy , Eastand 
West , 37, 1987; cf. anche id., “The kahcukas in thè Sai va and Vaiolava Tantnc 
Tradition: a few Considerations between Theology and Grammar, cit., id.. Devi 
uvfica, or thè Theology of thè Perfect Tense", Journaloi Indiati Philosophy (Special 
Issuc in HonorofProf. KamaleshvarBhaltacharya) 21 , 1999. Per una recente messa 
a punto dello stato della questione, vedi K. Bhattacharya, Sur la base grammatica¬ 
le de la pensée indienne”, in: Langue, styleet structurc dans le monde indien. Cente- 
naire de Louis Renou. Actes du Collocjue International (Paris, 25-27janvier), édités 
par N. Balbiret G.-J. Pinault, Paris 1996, pp. 171-185. 

9. Lo Siva irrelato è la prima delle manifestazioni dello Siva supremo. Mentre lo 
Siva supremo è la realtà assoluta nel suo perenne pulsare di oggettività e soggetti¬ 
vità (alfintemo delfonnicomprensività della Coscienza), il mondo della manife¬ 
stazione è caratterizzato dalla scissione tra soggetto e oggetto e dal loro contrap¬ 
porsi come due realtà separate. La cerniera tra queste due dimensioni è rappresen¬ 
tata dal rinchiudersi della suprema soggettività in se stessa, con la conseguente 
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es. la permanenza, possono inerire anche ad altri esseri, questa non può 
darsi che in Lui. L’effetto di accentuare questa sola qualità con la messa 
da parte di tutte le altre viene ottenuto appunto con l’impiego della desi¬ 
nenza dell’astratto [in caitnnya ‘coscienza ’]. 10 

E il sé è da identificare appunto in tale ‘coscienza’ e non già con una 
qualechessia natura differenziata, come invece sostengono i fautori della 
differenziazione ( bheda ).“ Se Egli non fosse coscienza, sarebbe qualcosa 
di inerte e di insenziente e dunque non un sé; e se invece si ammette che la 
sua natura sia coscienza, allora non v’è luogo a differenziazioni. Non può 
infatti darsi differenziazione quanto alle forme spazio-temporali in cui si 
oggettiva la coscienza, le quali, escludendo la coscienza, non esistono in 
quanto non sono percepite e, se sono invece percepite, allora risultano ave¬ 
re per essenza la coscienza. Se poi si ammette che ogni sé sia costituito u- 
nicamente di coscienza, allora e assurdo parlare a proposito di essi di una 
di fi erenzi azione di natura. L esistenza della differenziazione non può es¬ 
sere affermata neppure sulla base dell associazione con la maculazione, la 
quale, come si vedrà, non ha neanche essa una realtà assoluta. Infatti, an¬ 
che in riferimento a quando la maculazione è presente - prima, cioè, della 
liberazione -, risulta incongruo parlare di pluralità, dal momento che poi, 
nel piano della liberazione, essa scompare. Se poi si volesse ammettere 
che [anche nello stato di liberazione] si manifestino delle tracce di macula¬ 
tone e che vi sia nell’anima liberata una qualche inferiorità ontologica ri¬ 
spetto allo Siva senza principio, ciò equivarrebbe a dire che gli Siva libe- 


smisurala negazione della coniroparte oggetliva. La Coscienza non è, in questo 
piano, che luce (prakàsa) purissima e immola, priva del dinamismo della consape¬ 
volezza riflessa (vmiarsa) (che scocca solo nella presenza della polarità ogge.liva, 
per quanto ancora solo virtuale), vuoto al di là del vuoto, come è detto nel PH È 
questa la dimensione dello Siva irrelato (o senza appoggio) - privo cioè della con¬ 
troparte oggettiva -, nome col quale viene designato ora - nell’ambito della mani- 
festaz'one - .1 primo de. princìpi o il più alto dei soggetti conoscenti o la prima 
delle cosiddette Forze Causali, ora il piano che è ancora al di qua della manifesta- 
zione e che e quello che la rende possibile. 


10. Questo spiega perché il sù.ra ha preferito dire: ‘Il sé è coscienza’ piuttosto che: ‘Il 
se e cosciente . Cf. R. Torcila, The Isvurapratyubhijriàkàrikà .., cit p 119 n 2^ 

11. Kse. propone tre interpretazioni del siitra, con una differenziazione sottile ma non 

insignificante. La prima presuppone che nella frase nominale caitanyam àtmi ‘il 
»é s,a 11 e ‘la coscienza’ il predicato (come già rilevato, in sanscrito l’or¬ 

dine delle parole è piuttosto fluido). La seconda e la terza, che vengono date più 
avanti, sono basate entrambe sull’ordine inverso e si distinguono tra loro per un 
diverso significato attribuito alla parola àtmà, ‘sé’ (riferito dunque al soggetto) e 
‘natura essenziale’ (riferito più in generale all’intero universo). 
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“V’è un unico sé, la coscienza” 13 affenna l’inammissibilità della tesi della 
pluralità Idei soggetti]. 

Altra possibile intenzione del presente sutra è quella di far comprendere 
ai discepoli che aspirano a conoscere in che cosa consista il sé, 14 come esso 
non sia né il corpo, né il soffio vitale, né l’intelletto, né il vuoto, 13 secondo 
quanto rispettivamente sostengono l’uomo ordinario e i materialisti 
(Càrvàka), i seguaci dei Veda, gli Yogàcàra e i Màdhyamika, ma la co¬ 
scienza e nient’altro. Infatti, anche nell’ambito di tutte quelle realtà, come il 
corpo e così via, che vengono iUxoriamente assunte a sede della soggetti¬ 
vità, è sempre essa che si manifesta come il reale soggetto conoscente, co¬ 
stituito dalla consapevolezza riflessa ‘Io’, esente da costruzioni mentali. 16 

È detto nel Mrtyujidbhattàraka (‘Il Beato Vincitore della Morte ) 17 
(Vili.28): “In tutti i sacri testi si legge che la coscienza (caitanya), essen- 
ziata del supremo Sé, scevra da ogni condizione limitante, costituisce la 
sostanza del sé”. E anche nel Vijnànabbairava ('Bhairava come Cono¬ 
scenza’) 18 (v. 100): “Quel principio che ha come qualità la coscienza 
( cit ) non è presente mai in modo differenziato in tutti i vari coipi: è per 
questo che meditando il tutto come costituito di coscienza, 1 uomo di¬ 
venta vincitore del mondo”. Lo stesso concetto insieme col mezzo di ri¬ 
conoscimento di questa realtà è insegnato dal maestro ai discepoli nello 
Spanda , nelle due stanze (1.6-7) che dicono: “Quella realtà grazie alla 


12. Tutto il passo è rivolto contro le dottrine dei ‘cugini' dualisti, i seguaci delio Sai- 
vasiddhànta. 

13. Citazione non rintracciala. 

14. È la seconda interpretazione (cfr. sopra nota 10) 

15. La determinazione di questi quattro livelli della soggettività limitata risale ad Utp. 
(ÌPK II 1.2). 

16. Nel distinguere due modi radicalmente diversi di presa di coscienza dell io, e in 
generale di conoscenza, a seconda che sia o no avvenuta una bitorcazione della 
realtà in soggetto-oggetto, Kse. fa implicito riferimento a ÌPK 1.6.1-5. 

17. Il Mrtyujidbhattàraka , noto anche come Netra, è un tantra sai va, pervenuto inte¬ 
gralmente insieme con il commento ( Uddyota) che gli dedicò Kse. (v. Bibliogra¬ 
fia). È noto per presentare una delle più antiche suddivisioni delle scritture saiva 
nei tre gruppi di Destra, Sinistra e Siddhanta (vedi le osservazioni di H. Brunner, 
“Un Tantra du Nord: le Netra Tantra”, BEFEO, LXI, 1974, pp. 148-150). 

18. Uno dei principali dello Sivaismo monistico. È pubblicato nella KSTS con i com¬ 
menti di Kse. (parziale), di Sivopàdhyàya e di Ànanda Bhatta (v. Bibliografia); 
trad. il. a cura di A. Sironi, Milano, Adelphi, 1989. La traduzione del titolo da me 
proposta è solo una delle possibili e si rilà direttamente a quanto dice Kse. nella 
prima delle due stanze introduttive del suo commento: bhairavuh\..\ vijninurupidi 
‘Bhairava [...] che ha come fonila la conoscenza’. 
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quale l’insieme dei sensi 

La coscienza, che abbiamo così definito, costituisce inoltre il sé - ovve¬ 
ro la natura essenziale - 20 dell’universo intero fatto di essere e non essere, 
non essendo ammessa [al principio generale summenzionato] nessuna ec¬ 
cezione. Infatti non può mai darsi natura essenziale di alcunché che non 
sia oggetto di coscienza e, d’altra parte, la natura che è oggetto di coscien¬ 
za, in quanto forma un tutt uno con la coscienza autoluminosa, risulta co¬ 
stituita essa stessa di coscienza. 

È scritto ne\V UcchusmabhairavaCBhairava-U Crepitante’): 21 “Com’è 
possibile, o Cara, che questi siano oggetti di conoscenza senza essere in¬ 
sieme soggetti di conoscenza? \/ e un unico principio, che è insieme 
soggetto e oggetto di conoscenza. È per questo che non esiste impurità”. 
Lo stesso concetto è riassunto in due stanze nello Spanda (II.3-4): “L’a¬ 
nima individuale è sostanziata dal tutto ...”. 22 

Dal momento che la natura propria del tutto è la coscienza, proprio per 
questo le varie fonti di conoscenza sono impotenti, inidonee a farla cono¬ 
scere: è infatti sulla coscienza che anche la loro facoltà di rendere manife¬ 
sto qualcosa si appoggia, e, inoltre, in base al principio su esposto, la co¬ 
scienza non può essere velata da alcunché, proprio perché costantemente 
autoluminosa. 2 La qual cosa è affermata dal Trikahrdaya (‘Il Cuore della 
Triade’)- 4 quando dice: “Uno può cercare quanto vuole di oltrepassare col 


19. ‘•Quella realtà grazie alla quale l'insieme dei sensi, apparendo come scnzien.e pur 
di per se non essendolo, insieme con la mola interiore effettua la creazione, la du¬ 
rala e il riassorbimento, tale realtà deve essere investigala assiduamente, con at¬ 
tenzione, giacche la sua innata libertà si manifesta in ogni forma”. La mota itile- 
nore - spiega Kse. nello SN - è la ruota delle Potenze che sono le vere promotrici 
dell attivila dei sensi, esse stesse espressione della libertà della Coscienza 

20. Terza interpretazione (cfr. sopra nota 10). 

21. Noto anche come UcchujmotàstraAM saiva di tendenza monistica, non perve- 
nu.o ; vedi su d, esso V.V. Dvivedi, Luptàgamasarpgroha, II, cit., Upoddmo p.22. 
Il Pandi! Dmanalh Shastn di Srinagar mi riferì alcuni anni or sono di averne rin¬ 
venuto un manoscritto, subito dopo però misteriosamente scomparso 

22. “L’anima individuale è sostanziata dal tutto, poiché è da essa che sorge osmi cosa, 
tale identità con .1 tutto essendo mostrata dalla natura del suo percepire la realtà; 
ne consegue che non v’è stato - nelle parole, negli oggetti significati, nel pensare - 
che non sia Siva. A presentarsi come realtà fruibile è sempre c comunque il fruito- 
re, e il fruitore soltanto”. 


23. Circa il tema dell inapplicabilità dei criteri di retta conoscenza (promana) alla dimo¬ 
strazione della realtà della coscienza, di Siva, che è di essi tutti il fondamento, cfr. 
ad es. TA, 1.54-57, IPK H.3.15-16 con i relativi commenti di Abh. Dice Alili, in un 
suo verso (IPVV III p. 162): “Ognuno prova vergogna in se stesso al vedersi trasfor- 
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piede l’ombra del capo, ma l’ombra del capo non potrà mai coincidere con 
la posizione del piede: lo stesso vale per la Coscienza suprema (lett. ‘la 
Kalà del bindu *).” Proprio questo intende esprimere lo Spanda con quei 
versi (1.2-5) che cominciano con: “Quella realtà su cui poggia ...” e termi¬ 
nano con "... quella esiste in senso assoluto”. 25 

Sulla base dell’autorevole testo è dunque stabilito che la coscienza, es- 
senziata dell’elemento ‘vibrazione’ ( spanda) che consiste in Siva, costan¬ 
temente autoluminosa, costituisce la realtà assoluta. - 1 - 

Ma - ci si potrebbe chiedere - una volta che si sia riconosciuto che la co¬ 
scienza, ovvero il supremo Siva, costituisce la natura essenziale dell univer¬ 
so fatto di esseri senzienti e insenzienti, come può essere ammessa 1 esisten¬ 
za di legami? A sciogliere questo dubbio provvede il sutra seguente, nel 
quale la parola iniziale (jnànam) può essere anche letta preceduta da una a-, 
ove la si consideri fusa con l’ultima parola (àtma) del sutra precedente. 


2. Il legame consiste nella conoscenza. 
jnànam bandhah 

Accettato che si sia il principio suesposto, secondo il quale nulla può e- 
sistere che sia separato dalla luce della coscienza, viene da chiedersi quale 
possa essere allora l’essenza della maculazione e in che cosa consista a 
sua capacità d’ostruzione. Respingendo la via dei fautori di dottrine duali- 


mare in ogszetto di conoscenza. Come dunque potrebbe colui che è il Supremo Si¬ 
gnore sopportarlo ?”. Cf. R. Torcila, TheìsvarjprMyubhijnàkàrikà ..., cit., PP- 86-88. 

24. Tantra della scuola Trika, noto anche come Sudardliasàm , ora perduto (clr. V.V. 
Dvivedi, Luptàgamasumgmha , II, cit., Upodghàta pp. 39-40), citato per la prima 

volta da Bhà. nel suo commento agli SS (p. 31). 

25. “Quella realtà lido] su cui poggia il mondo creato e dalla quale esso ha tratto origi¬ 
ne, è assolutamente libera da qualsivoglia ostruzione, perché la sua natura non ha 
limitazioni. Non decade dalla sua intima natura di soggetto percettore, pur nel suc¬ 
cedersi di stati diversi - veglia e così via -, che in realta non sono da lui separati. 
Tutte le diverse forme di coscienza, quali ‘io sono telice, o infelice, o preso da pas¬ 
sione, ecc.\ è evidente che debbano avere su qualcos altro il loro [unico] fonda¬ 
mento, su una realtà, cioè, che sottenda a tutti i diversi stati, di piacere, di dolore e 
via dicendo. Quella realtà in cui non è piacere, né dolore, né oggetto percepibile, 
né soggetto percipiente, né beninteso insenzienza, quella esiste in senso assoluto . 

26. Le forme Ut ma jnànam e àtmàjnanam (= àtmà ujnànum) sono in manoscritto e nella 
recitazione indistinguibili: come spiegherà il commento, il sutra 1.2 può voler dire che 
a costituire il legame può essere tanto la nescienza quanto un certo tipo di conoscenza. 
La duplice possibilità di lettura era già stata considerata da Abh. nel TÀ (1.127). 
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stiche e confortati dall’insegnamento del Màlinivijaya (‘La Vittoria del- 
l’Inghirlandata’) 27 (1.23) - “Sostengono che la maculazione è la nescienza, 
causa del germoglio del samsàra” - e del Sarvàcàra (‘Tutti i Comporta¬ 
menti’) 28 - “A causa della nescienza è legato il mondo; da essa procedono 
emissione e riassorbimento” -, noi cominciamo subito col dire che è la 
‘contrazione’ che costituisce il legame. 

Nell’ambito del sé - che è simile all’etere - si manifesta infatti una con¬ 
trazione, a cominciare dal piano dello Siva irrelato fino al piano del sog¬ 
getto illusorio, dovuta al potere della grande Maya, tesa com’è all’occulta¬ 
mento della vera natura; potere, questo, che ha le sue radici nella potenza 
di Libertà, e dunque nel Supremo Signore stesso. Quanto al legame, esso 
si configura come una nescienza, definita dalla mancata percezione della i- 
dentità con Siva, ovvero come un conoscere ‘contratto’ connaturato con 
queirillusoria presunzione di autolimitatezza che costituisce la maculazio¬ 
ne di base dell’anima-frammento (anu). 

Come la maculazione non abbia una realtà autonoma è spiegato diffu¬ 
samente alla fine del quinto capitolo del nostro commento allo 
Svacchanda, in occasione dell’esame dell’iniziazione. 29 

Il senso del sutra è riassunto in questa mezza stanza (SK 1.9): “Se in co¬ 
lui che è impotente per via della sua innata impurità ...”. 30 

Il legame, dunque, non consiste soltanto nella nescienza, intesa come 
assenza del retto discernimento - non percepire il Sé come tale ma va al¬ 
lo stesso titolo considerata legame anche quella conoscenza, fondata sulla 


27 ' E 11 *“‘™ che Abh ' ha P° s, ° a fondamento della sua sintesi delle tradizioni sivai- 
te, il Tnka inteso nel senso più ampio, nonostante il latto (o più probabilmente 
proprio per questo) che esso contenga al suo interno delle componenti dualistiche, 
che lo rendevano accetto anche ai seguaci dello Saivasiddhànta. Ne esiste una tra¬ 
duzione parziale a cura di R. Gnoli come Appendice I alla sua traduzione del TÀ, 
cit. Sul MV (o, piu precisamente, MàlinTvijayotlara) si veda in particolare A. San- 
derson The Doctrine of thè Màlinlvijayottaratantra", in: T. Goudriaan (Ed.) Ri- 
tuli! una Speculai lon ..., cit. 

28. Tantra salva non pervenuto, probabilmente noto anche sotto il nome di Survavìra 
(clr.V.V. Dvivedi, Luptàgamusamgruhu , II, cit., Upodchalu pp 74-75) 

29. Cf. A. Sironi, ‘‘Il commento di Ksemaràja alla stanza"V.88 dello Svacchandatan- 
tra; natura e scopo della tliksa", Rivista deg/iStudi Orientali, LXI, 1987. 

30. Se in colui che è impotente per via della sua innata impurità ed è tormentato dal 
desiderio per quel che è da fare, l'agitazione si estingue, allora si invera il piano 
supremo”. Kse. nello SN intende ‘innata impurità’ come la triplice maculazione, 
‘quel che è da fare’ è quanto prescrive la vita mondana o religiosa. L’agitazione 
cessa allorché si cessa di assumere come sé quello che non lo è, e viceversa. 
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nescienza, che identifica il Sé con quello che Sé non è, come per esempio 
il corpo e via dicendo. 31 

Questo secondo aspetto è sintetizzato nella stanza (SK 11.14) che dice: 
la perdita del gusto della suprema ambrosia ...”. 32 

È chiamata così col nome di ‘coscienza’ ogni natura essenzialmente li¬ 
bera. Rispetto ad essa la maculazione fondamentale - per quello che inten¬ 
de dire questo sùtra - si presenta sotto un aspetto duplice: l’uno quando, 
pur essendo realizzata l’identificazione dell’io con la Coscienza, essa (ma¬ 
culazione) è presente nella forma di un illusorio sentimento di autolimita¬ 
tezza, come accade per i Vijnanàkala, 33 in cui non è consapevolezza della 
propria libertà; l’altro quando, pur essendoci la libertà, la maculazione si 
manifesta come assenza di conoscenza, nella tendenza ad attribuire la qua¬ 
lifica di Sé al non-Sé, cioè al corpo e così via. 

Questo principio è formulato nella Prutyubhijnà (111.2.4): “Una coscien¬ 
za che è priva della libertà e, vice versa, una libertà priva della coscienza: 
queste sono le due forme della maculazione - così chiamata perché oblite¬ 
ra la vera natura del sé - che ha nome ànuva - 3 * 1 - 2 - 35 


31. Propendo per leggere àtmako nu kcvalum, in luogo di àtmiiku ni jfi ami rn ke villani 
del testo edito (in cui, in ogni caso, nu c ovviamente da reintegrare davanti a kc- 
vu/um). 

32. “Al sorgere del pensare discorsivo corrisponde in lui la perdita del succo dell am¬ 
brosia suprema: in conseguenza di ciò si viene a trovare in una condizione di non 
libertà e ha come oggetto di esperienza la realtà differenziata (leu. ‘gli elementi 

sottili’)”. 

33. Nella tradizione sai va i soggetti vengono dividono in svariate categorie a seconda 
del loro livello di coscienza (cfr. R. Torcila, TheFsvarapratyabhijnàkàrikà. .., cit., 
p. 199 n. 11 ). Secondo la classificazione che diventerà poi prevalente, si hanno - in 
ordine di crescente dignità ontologica - i saka/a, ovvero il comune individuo limi¬ 
tato, condizionato dalle tre maculazioni; i pruluyàkulu, i soggetti esistenti nel pe¬ 
riodo della universale dissoluzione e sciolti perciò dalla maculazione màyica; i 
vijnanàkala , che hanno ormai acquisito la conoscenza ma sono ancora limitati dal¬ 
la maculazione fondamentale ( ànuva ); i Mantra, i Signori dei Mantra e i Grandi 
Signori dei Mantra, entità ormai ‘divine’, che possono agire come strumenti di 
ài va, nei quali anche la maculazione fondamentale va progressivamente estin¬ 
guendosi; infine àiva. 

34. La maculazione fondamentale, ‘concernente il sé limitato ( unu)\ ovvero la ridu¬ 
zione della coscienza ad uno stato minimale, ‘atomico’ (unu). 

35. “Quel conoscere che si basa sull’idea di ‘io’ e di ‘mio’, essenziato dalfapparire 
della differenziazione, radicato nella maculazione màyica, penetrato dalla parola, 
quello è chiamato legame, caratterizzato dal velo della nescienza” (àSVàr p. 6). 
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Il legame consiste esclusivamente in questa maculazione di base 
(aliava)! No. Legame è lanche]... 


3. Il gruppo della matrice e quella [maculazione]. 
che ha per essenza la ‘Forza’ 
yonivargah kalàsarlram 

11 gruppo connesso con la matrice - vale a dire Maya causa del tutto - è 
l’insieme dei vari princìpi che fomiano i corpi, i mondi, ecc., a cominciare 
dal principio Forza (kala) - ovvero la capacità d’azione limitata -, fino alla 
Terra, la cui origine direttamente o indirettamente è in Màyà. È questo in¬ 
sieme dei princìpi a costituire la maculazione chiamata màyica. 

La Forza (kala) si denomina dalla sua funzione di ’misurare’ 
( kalayati ), di ‘delimitare’ (pariceliinatti) le varie entità del reale, circoscri¬ 
vendo ciascuna in una ben definita natura ( s vas va rupavé sena) 30 II sfitta 
intende affermare che legame è anche quella maculazione, di cui tale For¬ 
za è l’essenza, la maculazione karmica. 

Tutto ciò è riassunto nella stanza (SK 1.9) che dice: “Se in colui che è 
impotente per via della propria innata impurità ed è tormentato dal deside¬ 
rio per quel che è da farsi... .•' 7 II significato di questa stanza va inteso alla 
luce del nostro commento allo Spanda. 

La natura propria di questi princìpi - a cominciare da quello della 
Forza -, caratterizzata da un limitato potere d’azione e così via, è fonda¬ 
ta sulla maculazione di base (ànava)\ come maculazione la rivela ap- 


36. Alla radice lai-, da cui deriva kala, vengono tradizionalmente attribuiti cinque si¬ 
gnificati (vedi TA IV.I73cd, dove si tratta dell’etimologia di Kftli o Kàlikà, anche 
esse fatte derivare da Aa/-). Quello che Kse. propone per Aa/a corrisponde sostan¬ 
zialmente al terzo tra quelli elencati da Abh. (samkhyana ‘contare'). Ho tradotto 
kala nel modo più generico possibile con ‘forza’, data la molteplicità delle sue ac¬ 
cezioni; in questo caso, si potrebbe dire più specificamente, alla luce dell’etimolo¬ 
gia che Kse. intende attribuirle, ‘attività delimitante’. Nella visione saiva (vedi in 
particolare Somananda; cfr. SD V. 6) ogni cosa possiede una indefinita apertura 
che coincide con la natura di Siva che tutto indistintamente pervade. È proprio la 
caratteristica del mondo di Maya l’essere invece rinchiuso in una forma definita 
ed invalicabile. Il composto svasvarupavcscna può essere interpretato, in maniera 
più piana e senza un significato causativo, come ‘prendendo possesso della forma 
propria di ciascuno’. 

37. Vedi sopra nota 30. 
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punto il fatto di ‘coprire’ agli uomini [la vera realtà]. “Disfatta dalla 
maculazione”, si legge nello Svacchanda (II.39cd-42ab), “la coscienza 
trova sostegno in una limitata facoltà d’agire e di conoscere, è colorata 
dall’Attaccamento, misurata dal Tempo, sottomessa alla Necessità e 
inoltre velata dal principio Individuo, fornita del principio Natura e del¬ 
le tre Disposizioni, riposata sull’Intelletto, offuscata dal Senso dell’Io, 
congiunta al Senso Interno, ai Mezzi di Conoscenza e di Azione, agli E- 
lementi Sottili e agli Elementi Grossi 38 ”. Il potere di ‘coprire’ è proprio 
anche della maculazione karmica, come è mostrato nel Màlinìvijaya 
(I.24ab) : “Il karma è fatto di bene e di male, è caratterizzato dal piacere 
e dolore e via dicendo.” 

Tanto la maculazione màyica che quella karmica hanno il loro fonda¬ 
mento nella maculazione ànava, consistendo entrambe in un conoscere 
contratto e particolarizzato. Dice infatti la Pratyabhijnà (111.2.5); “Quella 
che è chiamata màyà è l’apparizione di una realtà conoscibile differenziata 
[dal sé]; la maculazione karmica è quella che in un soggetto agente, privo 
della conoscenza, è fonte di nascite e fruizioni”. - 3 - 39 

Ora, al fine di spiegare in che cosa consista il potere vincolante di que¬ 
sta triplice maculazione - il conoscere essenziato di nescienza, il gruppo 
della matrice e la maculazione che ha per essenza la ‘Forza -, così è detto. 

4. Al conoscere presiede la màtrkà. 
jnànàdhisthànam màtrkà 

Permeata di questa triplice maculazione, la natura del multiforme cono¬ 
scere, di cui si è detto, risulta così fondata su una erronea convinzione di 
limitatezza, sulla visione di una realtà conoscibile differenziata e su laten¬ 
ze kanniche buone o cattive. La Potenza che presiede a tale conoscere è la 
Màtrkà - la ‘madre sconosciuta’ - formata dall’insieme dei fonemi da A a 


38. Sono le tappe attraverso cui la suprema coscienza liberamente si fenomenizza, fi¬ 
no a celarsi a se stessa nelPesistenza individuale. 

39. Diversa l'interpretazione di Bhà.: “L’insieme delle matrici costituisce il corpo delle 
Kalà", dove ‘matrici' sono le potenze Amba, Jyestha, Raudri e Vama (matrici in 
quanto cause del tutto) e le Kalà (dette anche madri, potenze, dee, raggi) sono i fone¬ 
mi del sanscrito. Bhà. non spiega in che senso le quattro potenze formino il ‘corpo' 
delle Kalà; si può ipotizzare che qui ‘corpo’ stia per lettera dell’alfabeto, ricordando 
che diversi tantra mettono in relazione Vàmà etc. con le varie parti del grafema A 
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KS, 40 la generatrice del tutto. Attraverso l’inestricabile compenetrazione 
con le parole portatrici dei vari significati, essa compartisce la natura del 
dolore, della meraviglia, della gioia, dell’affezione etc. al conoscere, che è 
costituito dalle varie manifestazioni della realtà conoscibile ‘contratta’ e 
dalla consapevolezza riflessa di tali manifestazioni nelle varie forme, di¬ 
scorsive e non-discorsive, quali “io sono imperfetto”, “io sono magro, o 
grasso”, “io sono colui che celebra il sacrificio del Vagnistomu", ecc. 41 

Fulgida di una collana di potenze, BrahmT e le altre, sovrane delle classi 
dei fonemi, delle forze e così via - delle quali è detto nel Timirodghàta 
(‘La Rimozione delle Tenebre’): 42 “Le terribilissime ( mahàghorà ) 43 Signo¬ 
re delle Sedi, risiedendo in mezzo alla coscienza, nel foro del capo, valen¬ 
dosi di ferrei [lett. ‘brahmici’ ] legami, offuscano sempre di più”. - la 
màtrkà è colei che determina la disposizione della forma scritta Idei fone¬ 
mi dei mantra], che ci è nota in base a Scritture quali il Surviiviru, ecc., ba¬ 
ciata dalla ruota delle potenze Amba, Jyesthà, Raudri e Vania. 44 


(vedi sotto p. 88, nota 133). L uso del linguaggio inviluppa l'uomo in una conoscen¬ 
za di carattere discorsivo (latta di rappresentazioni mentali, ecc.) che lo spoglia della 
sua originaria gloria ; decaduto dal rango di fruitore, diventa esso stesso ‘fruito’, in 
quanto campo d azione di conoscenze parziali e discriminate suscitate in ultima ana¬ 
lisi dall azione (in questo caso) olluscatricc delle dette potenze, che del resto sono 
‘fonile di Siva’ (sivamOrtayah) (SSVar pp. 6-7). Bhà. segue qui da vicino SK 111.13. 

40. Poiché il pensiero e la conoscenza sono tutti impregnati dalla parola, è detto che 
ad essi presiede la niatika, ovvero I insieme degli elementi minimi di cui c fonna¬ 
to il linguaggio, i fonemi della lingua sanscrita (cinquanta, compreso il fonema 
composto KS). La natura di queste potenze - poiché tali esse sono - non è univo¬ 
ca. esse possono legare come liberare, e ciò dipende solo dal rapporto che il sog¬ 
getto è in grado di instaurare con esse. ‘Madre non conosciuti! |per tale]' (si inten¬ 
de. dalle anime limitate; cfr. TÀV, voi.Il, p. 222): la parola màlr ‘madre’ viene 
qualificata in questo modo dal suffisso -Ara (qui Kse. ha in mente Panini V.3.73). 

4L Dove l’io viene identificato col corpo, con la persóna individuale e così via. 

42. 1 antra saiva del quale non sono sopravvissuti, a mia conoscenza, che due soli ver¬ 
si, entrambi citati nella SSV. 

43. Le innumerevoli forme della Potenza di £iva si possono classificare in tre gruppi: le 
Potenze terribilissime (mahag/ioru )clic tengono avvinta l'anima individuale, invi¬ 
schiandola sempre di più nella realtà fenomenica; quelle ‘terribili’ (ahonì) clic gene¬ 
rano attaccamento ad azioni e frutti di ordine misto; quelle ‘non-tcrribili’ ‘benigne’ 
(aghora) che dischiudono alle creature la loro identità con Siva (cfr. MV V.31-34). 

44. Su queste quattro forme della suprema Potenza vedi in particolare sotto p.88 nota 
133. Talvolta esse appaiono ridotte a tre, con Amba separata dalle altre; nella ca¬ 
ratterizzazione che ne da Alili. (TÀ VI.56-57 e il relativo commento di Jay.), 
Vania è connessa con la creazione dell’universo e con il sempre maggiore 
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Proprio perché da essa presiedute, le varie conoscenze sono tutte rivolte 
verso l’esterno e non hanno posa neppure un istante, non essendo illuminate 
dalla consapevolezza della assoluta unità alPintemo della coscienza. 

E in questo senso che è dunque congruo affermare che tali forme di cono¬ 
scenza costituiscono un legame. Ciò è riassunto nelle stanze (SK 111.13) che 
dicono: "... che scaturiscono dall’insieme dei suoni e (SK III.15): “In lui 
le potenze si levano di continuo a velare la natura essenziale ...” 46 - 4 - 47 

Il sùtra ora indica il mezzo per dissolvere questo legame, mezzo che si 
identifica col riposo nel fine. 

5. Lo slancio è Bhairava. 
udyamo bhairavah 

Lo slancio 48 della coscienza che è per sua natura espansione e consape¬ 
volezza riflessa, l’emergenza della intuizione suprema come un improvvi¬ 
so erompere: Bhairava 49 non è altro che questo. Bhairava così detto in 
quanto è ‘pieno’ dell’universo intero in intima fusione con tutte le potenze 


sprofondamento delle anime nel samsàra, Raudri con la durata del mondo manife¬ 
stato e con la permanenza delle anime desiderose di fruizioni nel samsàra pur se 
rivolte verso la realizzazione della natura di Siva, Jyesthà inline con il riassorbi¬ 
mento dell'universo e l'identificazione con Siva. 

45. “Offuscata la sua gloria dalle Kalà, egli decade [dalla condizione di fruitore] a 
quella di oggetto di fruizione da parte del gruppo di potenze che scaturiscono dal- 
l'insieme dei suoni: è così che vieti chiamato ‘bestia in cattività' ( pusu ) \ Svariate 
sono le interpretazioni del termine ‘Kalà' che Kse. propone nel suo commento a 
questa stanza (SN pp. 66-69): potere di Màyà, ‘corazze’, le potenze BràhmT etc., 
che presiedono alle nove classi dei fonemi e via dicendo. 

46. “... poiché non v’ò attività cognitiva che sorga senza che sia compenetrata con la pa¬ 
rola.” È qui riecheggiato il celebre passo del Vàkyupudiyu di Bhartrhari (VP 1.131): 
“Non vi è in questo mondo nessuna attività cognitiva che non si accompagni con la 
parola. Ogni conoscere si manifesta, per così dire, compenetrato con la parola. 

47. Il conoscere che è proprio della natura limitata e la conoscenza suprema non sono 
riconducibili a due realtà separate: “La conoscenza è duplice: suprema e infima. Ma 
base e fondamento di entrambe è un'unica potenza, la Màtrkà” (SSVàr pp. 7-8). 

48. Udyumu è una delle parole chiave di queste scuole. Se nella sua accezione ordinaria 
essa vale ‘sforzo, esercizio', qui è invece assunta nel suo significato etimologico di ‘e- 
levazione', spontanea tensione, spinta verso l’alto ( ud'lyum -), che non dipende dal¬ 
l'uso di tecniche psico-fisiche, appartenendo alla sfera del cosiddetto mezzo ‘divino'. 

49. Bhairava, nome dell'aspetto terrifico di Siva, è la suprema realtà in quanto onni¬ 
comprensiva e dissolvitrice di ogni differenziazione. Abh. (TÀ I.95-100ab) ripor¬ 
ta ben sette diverse etimologie di Bhairava, tratte da scritture sui va. 
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e tutta quanta ‘divora’ la moltitudine delle costruzioni mentali. 50 Sorge in 
quelli che sono dediti alla devozione, ricchi dell’interiore possesso di que¬ 
sto supremo principio, producendo in essi il manifestarsi della vera natura 
propria, la cui essenza è appunto Bhairava. 

Questo è quanto viene insegnato. È detto nel MàlinJvijaya (11.23): “È 
chiamata ‘divina’ quella compenetrazione che nasce in uno che non è inten¬ 
to a pensare alcunché, in virtù di un atto di presa di coscienza suscitato dal 
maestro’’. Qui, secondo quanto insegnano i maestri, l’espressione “in virtù 
di un atto di presa coscienza suscitato dal maestro” può essere intesa anche 
nel senso di “in virtù di un proprio intenso atto di presa di coscienza” 51 . 

Anche nello Svacchanda si legge: “In quell’uomo, o Bella, che attraver¬ 
so la meditazione realizza ( bhàvayan ) la natura del sé come Bhairava, in 
lui, permanentemente concentrato, i mantra producono gli effetti desidera¬ 
ti”. 52 La realizzazione meditativa ( bhàvanam ) 53 è qui un atto di consapevo¬ 
lezza riflessa fondato su uno stato di protensione rivolto verso l’interno. 
Tale principio è riassunto nel verso (SK I1I.9): “Ciò in virtù del quale si 
verifica che mentre uno è tutto assorto in un certo pensiero nasce un altro 
[pensiero] ( aparodayah ), questo è appunto lo ‘schiudersi’ ( unmesa ) 54 . È da 
se stessi che lo si deve esperimentare”. - 5 - 55 


50. La parola Bhairava è qui artificialmente divisa in due parti ( bhuiru-va ), la prima 
connessa con bharitu pieno e la seconda con la radice vai-* seccare, distruggere'. 

51. Guru significa sia ‘maestro' che ‘pesante, intenso' (cfr. lat. gravisi Abh° (TÀ 
1.168) proprio da questo passo del MV prende le mosse per la trattazione del mez¬ 
zo ‘divino’. 

52. Il passo citato si avvicina, ma con varie differenze, a SvT II. 142cd-143ab. 

53. Il termine bhàvanam , o il più frequente bhàvanà, variamente traducibile come 
realizzazione meditativa, meditazione creatrice, creazione mentale', designa una 

delle funzioni superiori dello yogin consistente nel conferire una vera e propria 
realta a quanto è oggetto di una protratta e intensa meditazione e interiore visua¬ 
lizzazione. 

54. Secondo questa che ò l'interpretazione più piana (che però nello SN è attribuita ad 

altri ), lo schiudersi è quella realta che sottende ad ogni pensiero, e che dunque 
abbraccia in questo caso i due pensieri indipendenti, essendone in ultima analisi la 
fonte unica. L interpretazione che Kse. sembra invece fare propria è quella che si i- 
spira al v.62 del VBh: quella realtà (Io spanda) da cui procede una oltremondana e- 
levazione (intendendo dunque il composto aparodayah come karmadhàraya , nel 
senso cioè di ‘un sorgere che è altro, non ordinario') nello yogin che ha unificato 
in solo punto tutte le attività mentali, quella deve essere investigata come ‘dischiu- 
dimenlo’, per il fatto che dischiude il meravigliato assaporamento della coscienza. 

55. Bhà. fornisce un'etimologia ancora diversa: “Bhairava è così chiamato perché so¬ 
stiene (bharano), si diletta iraniana) ed emette ( vamana) y \ (SsVàr p. 9). 
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Dopo aver mostrato come al conseguimento della condizione bhairavica 
si arrivi appoggiandosi sul dischiudersi improvviso della suprema intuizio¬ 
ne e come provochi, esso solo, lo scioglimento dai legami della nescienza, 
il sutra prosegue affermando che la straordinaria intensità di questo atto di 
coscienza fa sì che il manifestarsi della differenziazione si sospenda anche 
nel vivere ordinario [in cui poi si ricade]. 

6. Col raccoglimento sulla ruota delle potenze 
è realizzato il riassorbimento del tutto. 
sakticakrasanidhàne visvasamhàrah 

A Bhairava, la cui natura è uno stato di protensione interiore essenziato 
dell’emergenza della intuizione suprema, inerisce una certa, indefinibile 
potenza, la potenza di Libertà, ‘Colei che da nulla è trascesa’ ( anuttarà ), 
Suprema (para), come quella che è caratterizzata da un guardare all’ester¬ 
no, ma con la mira rivolta all’intemo, 56 dominatrice totale del fluire della 
ruota delle potenze; benché venga detto di lei che è al di là di successione 
e non successione, di vuoto e di pieno 57 o di entrambi i due, essa sfugge 
anche a tale definizione. Da lei, su di un sostrato che da lei stessa è costi¬ 
tuito, è mostrato questo gioco [del mondo] che ha il suo essere nella riful- 
genza della ruota delle potenze, come la venerabile Emissione e così via, 58 
cominciando con l’espansione verso l’esterno e concludendosi col riposo 
nel supremo soggetto. 

Secondo la dottrina della Tradizione Segreta, attraverso il raccoglimen¬ 
to sulla ruota delle potenze manifestata da Essa, ovverosia la meditazione 
secondo la giusta successione, si produce il riassorbimento del tutto, dal¬ 
l’inferno Kalàgni 59 fino all’ultima compagine ( kalà ), e 1’esistente, anche se 


56. L’espressione è traila da una verso di un’opera ignota, frequentemente citato (PH 
p. 42, SN p. 25, ecc.), che definisce la cosiddetta bhairavamudrà , di cui si parlerà 
più avanti. Suggerisce la vibrante immobilità generata daU'equilibrio di un vol¬ 
gersi verso festemo senza decadere dall’assoluta interiorità (v. ad es. VAnubhu- 
vanivedana di Abh.; L. Silbum, Hymnesde Abhinavagupta, Institut de Civilisa- 
tion Indienne, Paris 1970, pp. 37-47. 

57. °kramàkramarikiàrikta° mi sembra preferibile a °kramàk ramai in k larik la °del testo 
edito (p. 9). 

58. La potenza di Emissione (Srslikàll) è la prima delle dodici potenze de\V anàkhya- 
cakra che è al centro delle speculazioni della scuola Krama (la cosiddetta ‘Tradi¬ 
zione Segreta’), sulla cui base Kse. interpreta il presente sutra. Delle concezioni 
del Krama è fatto cenno nell’Introduzione. 

59. Kalàgni ‘Fuoco del Tempo’ è il primo dei sedici mondi compresi nel principio Terra. 
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la sua condizione è quella della corporeità e dell'esteriorità, si identifica 
col fuoco della suprema coscienza. Com’è detto nella Bhargasikhà (‘Il 
Raggio di Splendore’) 60 :” Allora egli tutto divora, la morte, il tempo, l’in¬ 
sieme delle Compagini ( kalà ), la moltitudine delle forme di manifestazio¬ 
ne ( vikàra ), l’identificazione con le percezioni ( pratipattisàtmynm 61 ), la 
massa delle rappresentazioni differenziate di unità e molteplicità, (opp.: 
‘che nascono dalle rappresentazioni differenziate 

E anche nella Vìràvali (‘11 Lignaggio degli Eroi’): 62 “Poni mente a que¬ 
sta pira che sta nel corpo, ardente come il fuoco del tempo: in essa tutte le 
cose vanno a distruzione, è bruciato l’insieme dei princìpi”. 

“È chiamata ‘basata sulla Potenza’ “, si legge nel Màlinlvijnyn (11.22), 
“quella compenetrazione che è raggiunta meditando su un oggetto con la 
sola mente, senza ricorrere al profferimento”. 63 

Così dicendo è sempre lo stesso principio che viene enunciato in termi¬ 
ni diversi: esso diverrà chiaro con l’adorazione dei piedi di un maestro 
qualificato, né saranno qui date altre spiegazioni. Proprio questo è quanto 
riassunto nel primo e ultimo verso dello Spanda (1.1): “... al cui aprirsi e 
chiudersi di ciglia ...” e (III. 19) “ Ma quando ha posto le sue radici nell’u¬ 
nica realtà ...”. 64 - 6 - 65 


60. Tantra probabilmente di tendenza Kula (noto anche come Kucabliàrsava o 
Bharghàstakasikhàkulu), ora perduto. Ne rimangono alcune citazioni in opere di Abh., 
Kse., Jay., etc. (cfr. V.V. Dvivedi, Luptàgamasamgrjha , II, cit., Upodghàtu . pp.5l-52; 
M.S.G. Dyczkowski, ThcStanzason Vibraiion, SUNY Press, Albany 1992, p. 296). 

61. Significalo incerto. 

62. Tantra sui va (perduto) facente sicuramente parte delle scritture Kula (cfr. 
K.C.Pandey, Abhinuvugupla, cit., pp. 549 e 568; V.V. Dvivedi, Luplà- 
gamasanigraha, II, cit., Upodghàta, pp. 68-69). Anche in questo caso ne sopravvi¬ 
vono soltanto alcune citazioni in opere di Abh., Kse., Jay. Il passo citato gioca 
sulPambiguità del termine citi, che può significare sia ‘pira’ che ‘coscienza’: co¬ 
me il fuoco della pira brucia il legno e lo riduce in cenere, così la coscienza inglo¬ 
ba e assimila la realtà esteriore. 

63. Con ‘profferimento’ si sottintendono, secondo Abh. (TÀ 1.220), anche il resto 
delle pratiche psicofisiche, rituali, ecc., che rientrano nei mezzi ‘individuali’. Ol¬ 
tre che ‘profferire, pronunciare', uccàra , nel senso pregnante, sta a significare un 
processo di ‘spinta’ verso l'alto del mantra, del piana, ecc. (cfr. A. Padoux, Vàc: 
thè Concepì of thè Word in Scleclcd tìindu Tantras, SLJNY Press, Albany 1990, pp. 
399-401,403-410). 

64. “Rendiamo lode al Benigno, da cui scaturisce la gloria della ruota delle potenze; 
al suo aprirsi e chiudersi di ciglia sorge l'universo e si dissolve". “Ma quando ha 
posto le sue radici nell’unica realtà, allora, controllando la nascita e la dissoluzio¬ 
ne, egli ascende al rango di fruitore. Sarà dunque il signore della ruota". 

65. "Le potenze sono quelle di Conoscenza e di Azione; sono esse che costituiscono 
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Per chi ha così realizzato il riassorbimento del tutto, non sussiste più 
differenza tra momento del sa ni ad hi e ritorno alla coscienza ordinaria. 

7. Anche nei diversi stati di veglia, sogno, sonno profondo 
si produce il compiuto godimento del quarto. 
jagratsvapnasusuptabhede turyàbhogasarnbha vah 

Nella diversità degli stati di veglia, sogno, sonno profondo, che saranno 
tra breve descritti, nel loro vario e molteplice manifestarsi separatamente, 
può aversi il compiuto godimento del quarto stato, 66 contessuto coni è con 
tutti i piani della realtà, essenziato di Fulgore, definito nel sutra che dice. 
“Lo slancio è Bhairava”. Tale compiuto godimento del quarto stato, la 
condizione fatta del meravigliato assaporamento ( camutkàra °) 67 di esso, si 
invera in colui che è concentrato nel grande yoga suddetto. Questo è il 
senso del sutra. Alcuni, in luogo di ‘si produce il compiuto godimento ... , 
preferiscono la lezione, di immediata perspicuità, ‘si ha la coscienza [chia¬ 
mata] esperienza... ( °àbhogasamvit )’. 6R 

“Come la luna, simile a un fiore, risplende in ogni dove e allieta il mon¬ 
do in un attimo con la profusione delle sue delizie, così il grande yogin, o 
Dea, va errando per la terra e con i raggi della luna della conoscenza allie¬ 
ta in ogni luogo tutto il vario mondo, dagli inferni fino a Siva . Così nel 
Candrajhàna (‘La Conoscenza Lunare, o di Candra’) 67 è descritta la condi- 


Funiverso intero. [...] 11 termine ‘ruota’ (cakm) allude al loro ‘saziare, soddisfare 
[cakunu, cfr. Pànimyudhàtupàtha 1.820 cakutrptau ; una più elaborata ^interpreta¬ 
zione ‘etimologica’ di cukru si trova in TÀ XXIX.I06: “La ‘ruota’ cosi si chiama 
per il suo potere di espandere, soddisfare, recidere e agire ]. San ìdliana [eie s^e. 
ha inteso nel senso di ‘raccoglimento, meditazione ] significa appropriazione . [ 
significato del sutra è dunque il seguente:] In seguito all immersione nel proprio 
sé, si ha il riassorbimento, lo stato di dissoluzione [del tutto, cioè delle potenze]”. 
Il supremo sé - dice dunque Bhà. - nell’aspetto di Bhairava riassorbe ogni mani¬ 
festazione e ogni attività, quelle stesse in cui, nell aspetto di Siva, si dischiude , 
la sua natura non è infatti limitata a uno dei due momenti, ma risplende nella sua 
pienezza proprio in questo movimento di sistole e diastole (SSVar p. 10). 

66. Il quarto stato è quello in cui vengono trascese le modalità dell esistenza ordina¬ 
ria, proprie dei primi tre (veglia, sogno, sonno profondo). La concezione dei quat¬ 
tro stali, più talvolta un transquarto, è presente fin nelle più antiche Upanisad. 

67. Sul concetto di camutkàra ‘gustazione, meraviglia , che occupa un posto impor¬ 
tante nella dottrina del Trika, si veda l'Introduzione. 

68. È la lezione adottata da Bhà. 

69. Un Cundrujnànu è citato nella lista dei 64 tantra fornita dal Nityàsodusikarnuvu 
(1.15); cfr. V.V. Dvivcdi, Luptàgamusanigraha, II, cit., Upodghàta , pp. 26-27. 
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zione del grande yogin che esperimenta il pieno godimento del quarto sta¬ 
to all’interno di tutti gli altri. 

Questo principio è sintetizzato in una stanza dello Spanda (1.3): “Pur 
nel succedersi dei diversi stati di veglia ecc. ...”. 70 - 7 - 7I 

1 tre stati di veglia sogno e sonno profondo vengono definiti nei tre 
sutra seguenti: 

8. La veglia è la conoscenza. 
jnanam jàgrat 

9. Il sogno sono je rappresentazioni mentali. 
svapno vikalpah 

10. Il sonno piofondo di maya e il non-discemimento. 
aviveko niàyàsa usuptam 

Lo stato di veglia coi risponde al comune conoscere mondano che deri¬ 
va dai sensi esterni ed ha per oggetto entità dotate di una realtà obiettiva, 
da tutti esperibile. Lo stato di sogno consiste nelle rappresentazioni pro¬ 
dotte dalla sola mente (manas) e che hanno per oggetto entità la cui esi¬ 
stenza è limitata alla sfera soggettiva; tale stato è infatti costituito essen¬ 
zialmente da siffatte rappresentazioni mentali. Infine, il non-discemimen¬ 
to, ossia 1 assenza di discriminazione, la non-percezione, costituisce ap¬ 
punto .1 sonno profondo, naturato di offuscamento, la cui essenza è Màyà. 
Tale definizione dello stato di sonno profondo si estende implicitamente 
anche alla natura di Maya, che è da sopprimere. 

Questi tre sutra, oltre a quella generale dei tre stati, esprimono anche la 
definizione della triplice natura che inerisce a ciascuno di essi. In questo 
senso, dunque, il primo momento del conoscere proprio dello stato di so¬ 
gno - quella fase cioè che è ancora priva di rappresentazioni mentali -, 
quello è la veglia. Quello poi che ivi sono le rappresentazioni mentali, 
quello è il sogno vero e proprio. Il non discernimento della vera realtà cor- 


L opera con questo titolo di cui ho trovato vari manoscritti a Srinagar e Benares 
appare, ad una prima scorsa, diversa e più recente. 

70. Non decade dalla sua intima natura di soggetto percettore, pur nel succedersi dei 
diversi stati, di veglia e così via -, che in realtà non sono da lui separati." 

71. Bha., come già notalo, legge °samvi( in luogo di °sumbhuvah . “Questa coscienza, 
chiamata pieno godimento del quarto, ovvero la condizione di soggetto conoscen¬ 
te, permane attraverso i vari stati ... (SSVàr p. 10). Il breve commento è ricalcato 
su SK 1.3-4. 
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risponde invece al momento del sonno profondo. Passando poi all’ambito 
del sonno profondo, vediamo che sebbene in esso non si abbiano rappre¬ 
sentazioni mentali, pure, nel momento in cui vi si entra, è possibile riscon¬ 
trare un qualcosa d’analogo alla conoscenza di veglia - in una forma con¬ 
veniente a quello stato - e subito dopo, sempre in una forma confacente, 
anche uno stato di sogno, consistente in rappresentazioni mentali create 
dalle impressioni karmiche. 

Se poi vogliamo riferire questi sùtra all’esperienza degli yogin, allora di¬ 
remo che in essi prima si ha la veglia - ossia la conoscenza -, come concen¬ 
trazione su questo o quell’oggetto; quindi il sogno - ovvvero le rappresenta¬ 
zioni mentali -, vale a dire il continuo fluire di queste percezioni; e infine il 
sonno profondo e cioè il sumàdhi, in cui cessa ogni coscienza di distinzione 
tra oggetto percepito e soggetto percettore. Questo è 1 insegnamento che 
deriva da una siffatta interpretazione del testo. E appunto sulla base di ciò il 
POrvatfàstraC L’Insegnamento Antico’) 72 , nel passo che comincia con : ... 
non svegliato, svegliato, ben svegliato, perfettamente svegliato ... , esprime 
anche nel caso degli yogin una differenziazione dei vari stati (veglia, ecc.) 
derivante dal loro compenetrarsi l’uno nell’altro. 73 - 8. 9. 10 - 

Sono stati in tal modo descritti i tre stati, di veglia, ecc., relativamente 
agli uomini comuni e agli yogin. Colui che in virtù del divoramento e 
tutto, dovuto al raccoglimento sulla ruota delle Potenze, ha realizzato in se 
l’estensione del quarto stato comportante la cessazione di ogni dualità, co¬ 
stui, dico, asceso al culmine di questo quarto stato, penetra nel transquarto, 
nella Coscienza di cui si è detto, diventando così: 


11. Fruitore della triade, signore degli eroi. 
tritayabhoktà vlresah 


72. Altro nome del MV; il verso citato è 11.43. 

73. Su questo tema vedi tutto il secondo capitolo del MV, che ne costituisce la tonte 
primaria, e soprattutto il diffuso commento di Abh. (TA X.227cd-301ab). Vedi 
anche la dettagliata descrizione che ne dà J. Singh, Sivusùtrus ..., cit., pp.44-47. 
Questa dottrina finirà per travalicare i confini dello Sivaismo; echi diretti, seppure 
con diversi sviluppi, se ne trovano ad es. nello Yogusàstra (vedi i capitoli VII, IX 
e X) del jaina Hemacandra. 

74. La mira di Bhà. è quella di porre in rilievo come la natura di queste tre dimensioni 
non sia univoca, ma relativa al soggetto che le esperimenta. In relazione all illu¬ 
minato esse hanno un senso, un senso opposto per il non illuminato: vivendole il 
primo le polarizza in un modo, nel modo opposto il secondo (SsVar pp. 11-13). 
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Mescolati i tre stati di veglia, eco., alla beatitudine del quarto in forza 
della meditazione sulla ruota delie Potenze, colui che, profondamente 
compenetrato in tale cogitazione, arriva a vedere in essi dissolta ogni im¬ 
pressione kamiica di dualità, ridotti ormai a un continuo fluire del succo di 
beatitudine, costui, appunto, è il fruitore della triade, quello che con mera¬ 
viglia l’assapora ( camatkarti ). Perciò, in base al principio espresso nel 
verso 75 : “V’è nei tre piani quel che è chiamato fruitore e quel che è detto 
fruibile; ma colui che entrambi li conosce, questi, pure fruendo, non viene 
macchiato [dalle fruizioni]”, un tale yogin è nelle Grandi Tradizioni de¬ 
scritto come l’incontrastato dominatore di se stesso, colmo della suprema 
beatitudine, il signore degli eroi intenti a divorare la differenziazione degli 
esseri - il signore, cioè, dei sensi-, compenetrato nell’essere di Manthana 
Bhairava. 76 Chi non sa realizzare una condizione siffatta non è che gregge 
mondano, fruito dai tre piani di veglia, ecc. 

Chi non si e elevato fino a questa vetta - fosse anche uno yogin - non 
merita il nome di ‘signore degli eroi’: egli non è in realtà che un offuscato. 
Così è detto. Ciò è mostrato estesamente in vari testi, come ad esempio 
nello Svucchanda, quando si legge (VII. 260): “Grazie allo yoga libero 
{svucchanda) che si muove per il libero cammino, lo yogin congiunto con 


75. Citazione non rintracciala. 

76. Bhairava-lo Scuotitore {manthana) c il signore della ruota delle potenze, secondo la 
scuola Krama (vedi SN p. 6, Kramastotra di Abh. v. 28, ecc.), cui Kse. qui allude 
con I espressione Grandi Tradizioni . La radice niaih/manih- indica l'azione dello 
sbattere e rimescolare il latte per estreme la panna e manthana è anche lo sfrega¬ 
mento delle due bacchette di legno per accendere il luoco; essa possiede inoltre una 
forte valenza sessuale (la radice viene accostata, seppure dubitativamente, al lai. 
mentala '[iene’; cfr. M. Mayrhofer, Kurzgefasstesetymoloeisches Worterhuchdes 
Aitindischcn, Band II, Heidelberg 1963, p. 579). Una volta che l'adepto ha identifi¬ 
cato quello che c il suo vero centro, anche I esperienza sensoriale cessa di essere un 
legame e si dischiude la possibilità di fame un veicolo di liberazione. Conveniente¬ 
mente saturati con una intensificazione estrema, accompagnata allo sganciamento 
da ogni brama individuale, t sensi vengono restituiti alla loro natura di espressione 
della Potenza. Potenze essi stessi (non va dimenticato che il termine più corrente 
per ‘senso’ è indriya, il cui significato originario era '(potere) di Indra ), vengono 
nutriti c incrementati - come dice Abh. nel Bhagavadgitàrthasamgraha (p.46, ad 
BhG III.Il) - dagli stessi oggetti dei sensi nell’ambitoTdel fruire ‘purificato*, so¬ 
stentando e potenziando a loro volta il soggetto nel cammino della liberazione (vedi 
tbtd. IM I 1-12, IV.26; TÀ IV.201-202; Mahinayaprakàsa (Triv.) 1X.4 segg.; ecc.). 
Comunemente il tennine vira viene adoperato per designare il tipo più celebrato di 
adepto tantrico, incline alle pratiche incentrate sull'energia, spesso consistenti nel- 
I affrontare delle realtà (sesso, bevande inebrianti, carne, ecc.) la cui 'negatività' si 
richiede di dominare e di capovolgere. 


68 



la sede del Libero [Bhairava] raggiunge l’identificazione con il Libero”. 
Lo stesso principio riassume lo Spanda nella stanza (1.17): “Nei tre stati 
sussiste sempre invariabile l’esperienza del quarto”. - Il- 77 

Ci sono per questo grande yogin dei gradi intermedi nell ascesa attra¬ 
verso i vari princìpi? E quali sono questi gradi dai quali il piano che è al di 
là dei princìpi viene caratterizzato? Ci sono - risponde il sutra - : 


12. Gli stadi dello yoga sono stupore. 
vismayo yogabhùmikàh 

Come uno che vede una cosa fuori dall’ordinario prova un senso di stu¬ 
pore, così il sentimento dello stupore, nel godere del contatto con le varie 
manifestazioni della realtà conoscibile, continuamente si produce in que¬ 
sto grande yogin con tutt’intera la ruota dei sensi, sempre più dispiegata, 
immota, pienamente dischiusa, in forza della penetrazione nella sua più in¬ 
tima natura, unità compatta di coscienza e di meraviglia ( camatkàra ) sem¬ 
pre nuova, estrema, straordinaria. 

È uno sgorgare continuo di sbalordimento (ascaiyamònata), all interno 
del sé che è beatitudine illimitata, incolmabile, sempre più intenso. 
Nient’altro che questo sono gli stadi dello yoga - ossia del diventare uno 
con la suprema realtà -, i piani delimitati indicatori delle stazioni nell asce 
sa verso di essa, e non vanno fatti corrispondere ai vari momenti in cui si 
ha esperienza diretta del bulbo, del punto e così via. 

Coni’è detto nella Kulayuktì (MI Metodo del Kula’) 79 : “Quando il se per 
mezzo del sé viene conosciuto dagli adepti, allora il sé vede in sé lo stupo- 


77. Per Bhà. la triade è quella formata dalle tre modalità (gunu), clic qualificano ri¬ 
spettivamente i tre stati del sutra precedente. Insistendo sul suo motivo-guida, 
Bhà. afferma che esse nascondono - nell’anima non liberata - la vera natura, ma 
non così nell'illuminato, perché egli è contessuto con tutti gli aspetti del reale che 
sa non essere altro che manifestazione della Coscienza. Quest ultimo è dunque 
chiamato fruitore della triade, in quanto se ne appropria (svikarana) ed e signore 
del suo fluire. Il ‘fascio di raggi’ (l’insieme delle potenze del se), che e intento al- 
l'attività dell'emissione e del riassorbimento nell ambito del mondo lenomenico, 
è quello che opera in questo caso il divoramento della realtà. E per questo che è 

definito ‘signore degli eroi'. (^SVàrp. 14). 

78. NelPambito del mezzo divino le pratiche psicofisiche dello yoga non hanno po¬ 
sto. Il bulbo ( kanda ) è il centro (cakra) più basso, da cui si dipartono tutti i canali; 
il bindu c il punto luminoso in mezzo alle sopracciglia. 

79. Tantra À aula non pervenuto. 
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re”. E ciò è anche riassunto in una stanza dello Spanda (1.11): “Chi sta co¬ 
me immerso nello stupore, contemplando la vera natura propria come 
quella che a tutto presiede, come può essere ancora soggetto a questa dolo¬ 
rosa trasmigrazione?”. - 12 - R0 

Per colui che ha raggiunto un tale stadio dello yoga, 

13. La volontà è la potenza Urna, Kumàri. 
icchà saktir urna kumàri 

Per lo yogin che ha conseguito il piano del supremo Bhairava, la volontà 
è la potenza Urna, ovvero la potenza suprema di Paramesvara naturata di li¬ 
bertà. Ed essa è kumar?\ in quanto è dedita al gioco dell’emissione e del 


81 


80. Gli stadi dello yoga sono le varie specie di samàdhi. Quando lo yogin perviene a 
scorgere tutto il reale sotto il segno della suprema Coscienza (‘presieduto da es¬ 
sa’) viene pervaso da un sentimento di meraviglia che sorge in relazione ad ogni 
entità, a cominciare dal bmdu (oppure ‘senza che ci sia bisogno di meditazioni su 
cose quali il bindu, ccc.’) (SSVàr p.15). 

. K>e propone svariate interpretazioni possibili delle parole unii e kumàri , che per¬ 
eto ho lasciato nel sutra non tradotte. Si tenga presente che il significalo comune 

a'iPu—7 6 lanciulla ’ vergine’ e che Urna è uno dei nomi della figlia 
dell Htmalaya consorte di Siva. Il significato più immediato del suini sarebbe: 
La potenza di Volontà e la fanciulla Urna’. Kse., con un procedimento tipico del 
commentatore indiano, mette una accanto all’altra interpretazioni diversissime e 
quasi tutte ugualmente ‘artificiali’, senza esprimere la sua preferenza per nessuna 
ma lasciandole convivere e produrre nella parola originaria come una lievitazione 
di significali clic la arricchisce senza distruggerla. Senza entrare troppo addentro 
alle procedure di analisi grammaticale usate qui da Kse., ognuna in sé tecnica- 
mente del tutto legittima, ci limiteremo a notare che nella prima interpretazione 
kuman e messa ,n relazione con la radice kumàr- ‘giocare’ (vedi sotto, n. 82)' nel¬ 
la seconda, e intesa come un composto determinativo ottenuto scindendo la parola 
in terra e -man ‘ucc.ditrice’; nella tenta, la parola è lasciata al suo significato 
letterale d. giov,netta non ancora mestruata’ e quindi ancora inadatta ad essere un 
oggetto d. godimento sessuale (con ciò Kse. intende sicuramente alludere, con 
uno spostamento metaforico di piano, al suo appartenere ad una dimensione anco¬ 
ra totalmente svincolata dal mondo fenomenico dell’ ‘oggetto’ e dunque al suo ri¬ 
siedere nel piano della pura soggettività); nella quarta, solo lievemente diversa da 
quest'ultima e anzi probabilmente proprio da essa innescata (l’interpretazione pre¬ 
cedente potrebbe essere anche letta come ‘che è in unità con il suo amato e non si 
lascia possedere da altri’), kuman è più genericamente la ‘fanciulla’ Urna tutta te¬ 
sa all'unione col suo sposo Siva, riferendosi in questo caso alla Potenza che è on¬ 
tologicamente più vicina al Dio, la Potenza di Libertà. 
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riassorbimento del tutto, intendendo in tal modo kumàr- nel senso di gio¬ 
care’ 82 ; o anche kumàrì ne\ senso che uccide (màrayatì) la terni ( ku ), ovve¬ 
ro la terra di Màyà 8 '^ che produce la differenziazione - ne soffoca i germo¬ 
gli. O ancora, si può intendere kumàrì come ‘giovinetta’, che è sottratta al 
godimento da parte chi è altro e risplende in unità con il soggetto fruitore. 
Oppure ancora; al modo che la fanciulla (kumàrì) Urna, abbandonato ogni 
altro attaccamento, è di continuo protesa a propiziarsi il compimento del¬ 
l’unione con Mahesvara, così appunto è per la volontà dello yogin. 

Questa è la lezione accettata e commentata dai nostri maestri. Vi sono 
invece altri che leggono saktitumà 84 ‘Potenza suprema’ esprimendo in tal 
modo la preminenza della Volontà rispetto alla potenza di Conoscenza e di 
Azione. 

Da quanto affermato risulta che la volontà di un tale yogin non e, come 
negli uomini comuni, quella allo stato grossolano: essa, invece, conici e 
con la Potenza suprema, assolutamente inostacolata. Coni è detto ne 0 
Svucchunda (X.727cd-728ab): “Questa Dea si manifesta nelle forme indi¬ 
viduate di tutte le dee, velata dalla maya che scaturisce dall’unione; 4 - e 
Kumàrì, la suscitatrice dei mondi”. 

E anche nel Mrtyujidbhattaraka (1.25cd-26): ‘ La mia volontà è a supie 
ma Potenza, da me inseparata, nascente dalla mia propria natura, ome 1 
calore per il fuoco, come il raggio per il sole: così essa va intesa. anc ' ie ^ 
essa è la Potenza che è causa di tutto l’universo . Con altre paro e o s es 
so concetto è riassunto nello Spanda (1.8): “L uomo, intatti, non inette in 
moto l’impulso della volontà da se stesso, ma solo mercé il contattocon a 
forza del sé, in virtù del quale si identifica con lui (tiad. Gno ì). - 

Per un tale yogin permeato della suprema volontà 


82. Il riferimento è a Pàninìyudhàtupàthu X.331 tornirtikndàyàm . In reahà, non di 
una vera radice si tratta ma solo del tema del denominativo ormato su sos an ì 
kunmru ‘fanciullo’, nel senso di ‘comportarsi da fanciullo, lolleggiare, giocare . 

83. O più precisamente: ‘quella temi che è Maya . . 

84. °tumu è il morfema del superlativo assoluto, che in sanscrito può essere app ica , 
eccezionalmente, anche ai sostantivi e addirittura ai verbi. E ques a a ezionc < 

dottata da Bhfi. . . 

85. Velata - come spiega Kse. nel suo commento a questo tantra (voi. V, p. 5UO) - dal¬ 
la potenza offuscatrice di Mfiyà la quale però non è che un espressione c a i 
berta della Coscienza (‘scaturisce dall'unità del principio supremo ). 

86. Bhfi. legge suktitumà in luogo di suktir urna e di conseguenza intende: ‘‘La poten¬ 
za superiore a tutte le altre è la volontà di Paramesvara”. A kumari da il senso di 
‘distruttrice della creazione spregevole’, interpretazione parzialmente simile alla 
seconda di Kse, con la differenza che qui il primo membro del composto e consi¬ 
derato ku-, prefisso con significato dispregiativo (SSVar p. 16). 
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14. Il visibile è il corpo. 

drsyarn sarlram 

La realta visibile, sia esteriore che interna, tutta gli appare come fosse il 
suo corpo e non più come un qualcosa di separato: ciò è dovuto al suo ec¬ 
celso raggiungimento che Io colloca nel piano di Sadasiva^, caratterizzato 
dalla consapevolezza “io sono questo [universo]”. La persona individuale, 
costituita [a seconda dei vari livelli] dal corpo, dalla mente, dal pràna e dal 
vuoto, viene sentita [in questo piano] alla stregua di un qualsiasi oggetto 
conoscibile, come il colore azzurro, ecc., e non, come appare alle anime 
non liberate, quale il vero soggetto. In tal modo, quella raggiunta dallo yo- 
gin nei riguardi del corpo e di ciò che è esterno, di lutto, insomma, è una 
visione priva di differenziazioni, come lo è il fluido contenuto nell’uovo 
del pavone. Come dall’acqua le onde”, si legge nel Vijnànabhairava 
(v.l 10) “come dal fuoco le lingue di fiamma e dal sole la luce, così da me 
Bhairava scaturisce il vario dispiegarsi del tutto”. Lo stesso principio è 
riassunto nello Spanda (II.4): “Non è altri che il fruitore quel che sempre e 
dovunque si presenta come oggetto di fruizione”. - 14 - 88 

Arrivare a percepire, in modo uniforme, come proprio corpo tutta quan¬ 
ta la realtà visibile, e come una qualsiasi realtà visibile tutto ciò di cui con¬ 
siste la persona, fino al vuoto, non è difficile. 

15. Raccogliendo la mente sul cuore si raggiunge la visione 
del visibile e del sonno. 

Jirdaye cittasamglmttàd drsyas vàpadarsanam 

Il cuore è la luce della coscienza, 89 perché è luogo del fondamento 
del tutto. 

Raccogliendo la mente sul cuore, ossia concentrando la mente, che è 
sempre in movimento, su questo solo punto, si ottiene la visione del visibi- 


87. Nella scala dei princìpi o categorie Sadàsiva occupa generalmente il ter/o posto 
dopo Siva e la Potenza. In esso comincia a profilarsi il primo albore dell’oggetti- 
vita, ma ancora pienamente immersa nell'io, tulf una con esso 

88. A colui che ha raggiunto l'identificazione con Siva non inerisce più un corpo simu¬ 
lo; l'illuminato pervade ogni fonna, tutte nascono da lui. Ogni corpo è dunque il suo 
e la realtà visibile è per lui quel che il riflesso è per lo specchio (SSVàr pp. 16-17). 

89. Quel che è chiamato cuore è la zona più intima di ogni creatura dove la luce 
della suprema coscienza, pur in seno al fenomeno, continua segretamente a ri¬ 
splendere in tutta la sua pienezza. Sul cuore e la sua simbologia nelle scuole saiva 
e, in generale, nelle vane tradizioni indiane cfr. P.E. Muller-Ortega The Triadic 
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le - come il colore azzurro, il corpo, il pràna, la mente - e del sonno, del 
vuoto cioè, che consiste nell’assenza di tutto questo. Apparirà, così com’è 
in realtà, deposta ogni discriminazione tra soggetto percettore e oggetto 
percepito, come tutto ciò costituisca per così dire il proprio corpo. La men¬ 
te, infatti, penetrando nella luminosità della coscienza, vedrà il tutto colo¬ 
rato da essa. Com’è detto nel Vijfiànabhairava (v.49) : “Colui che, dissolti 
i sensi nell’etere del cuore, a null’altro pensando, o Beata, penetra nel 
mezzo dello scrigno dei loti, 90 raggiunge la felicità suprema”. Per felicità 
suprema qui si intende la signoria dell’universo. 

A proposito del grande yogin che ha conseguito la modalità propria 
della realtà assoluta, anche nello Svacchanda (IV.310-31 lab) si dice: 
“Costui pervadendo l’intero cammino dell’universo, nelle sue forme mo¬ 
bili e immobili, senzienti e insenzienti, si viene a trovare in uno stato di 
perfetta compenetrazione con tutti gli esseri, le specie d’esistenza, i 
princìpi, i sensi”. E nello Spanda (III.7): “...così, se ad essere presieduto 
da tale realtà è il nostro proprio sé, tale conoscenza si ha nei riguardi di 
tutte le cose”. - 15 - 9I 

Qui poi è indicato ancora un altro mezzo. 


16. Oppure, la Potenza limitatrice si dissolve 
in virtù del raccoglimento nel principio puro. 
suddhatattvasanidhànàd vàpasusaktih 

Il principio puro è il supremo 3iva. Se uno medita 1 universo come 
radicato in Esso, pensando: “La sostanza di tutto questo non è altro che 
il supremo Siva”, allora la Potenza che lega, quella che ha nome pasu 


Henrih oi'Si va: Kauh Tnntricism of 'A bhina vagupta in thè Non-Dunl Shaivisni ot Ka¬ 
shmir ; SUNY Press. Albany 1988 . 

90. Il cuore viene immaginato come una coppa formata da due loti intrecciati (cfr. L. 
Silbum, Le Vijhànabbuirava, Paris 1961, p. 96). 

91. Il ‘cuore' è il fondamento; l'etere della susumnà (sausumnani vyonia). Con la riduzio¬ 
ne a unità dei fluttuanti c molteplici stati mentali il sé si assorbe in questo vuoto centra¬ 
le; la modalità dell'esistenza ordinaria svanisce. L'illuminato allora si identifica con la 
vera natura propria, priva di ostruzioni e perciò ‘visibile , e così perviene alla cessazio¬ 
ne dello stato di offuscamento che era causa del ‘sonno . Questa esperienza di dissolu¬ 
zione (degli stati mentali, ecc.) per il non illuminalo non è altro che ‘sogno ; I illumina¬ 
to, invece, avendo bevuto il soma, trova in essa la ‘liberta del sogno' (cfr. SK 111.2 con 
il commento di Kallata). Tutto ciò va inteso alla luce di SK 1.25 (su cui vedi pp. 150, 
nota 292). Leggo, col ms. K, sausumnam in luogo di sausuptam (SSVar p. 17-18). 
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‘bestia in cattività’, cessa di essere. Colui che consegue una tale condi¬ 
zione, che è quella propria del piano di Sadàsiva, diventa signore del¬ 
l’universo intero. 

“Tutte quelle manifestazioni evidenti, a cominciare dalla paralisi”, si legge 
nel Laksmikaulàrnava, 92 “esposte nel rituale dell’iniziazione 93 , quelle, o Dea, 
non valgono la sedicesima parte “( kala ) 94 del congiungimento ( samdhàna )”. 


92. Tantra kau/u del quale sono pervenuti solo pochi versi, citati da Kse. nella SSV e 
nel suo commento allo SvT. L'interpretazione di questo verso (destinata a conser¬ 
vare un certo margine di dubbio) pone diversi problemi causati sia dall'ignoranza 
del contesto nel quale era originariamente inserito, sia dalla forte polisemia di alcu¬ 
ni termini che vi figurano : prutyaya 'percezione’ ‘idea' 'nozione' 'convinzione’ 
‘prova evidente’ (per tacere di ‘affìsso’ nel lessico grammaticale), stobha ‘interie¬ 
zione (in particolare nella recitazione del Sàmu-Vcdu)' 'paralisi’, e sunìdhànu ‘met¬ 
tere insieme, collegare raccogliere ‘allearsi' 'percepire'. Cominciando da que¬ 
st ultimo, che appare il meno problematico, direi innanzitutto che mi sembra molto 
improbabile che avesse nel verso il significato che Kse. implicitamente gli attribui¬ 
sce, citandolo a sostegno o a illustrazione della sua interpretazione di sunìdhànu nel 
sutra come unusunidhànu volgere I attenzione verso, meditare su, tendere a, etc.’. 
Visto che il verso allude ad un momento dcH iniziazione, il termine potrebbe rife¬ 
rirsi alla pratica che i testi chiamano nàdisuindhànu , con la quale l'adepto si unisce 
spiritualmente con Siva (o con il maestro eie.) idealmente ‘collegando' i propri ca¬ 
nali in cui fluisce il priina con quelli di Siva; questa pratica è menzionata ad cs. nel- 
lo SvT (111.52, vi figura anche un muritrusunidhànu, descritto immediatamente pri¬ 
ma), nella SSP (I p.260, II p. 128, HI p. 106 etc.). Il temiine sunìdhànu ricorre nel 
contesto dell iniziazione anche in un altro senso: ‘congiungere’ un elemento, un 
principio etc. con uno appartenente ad un piano ontologico superiore allo scopo di 
purificarlo, dissolvendolo in esso (Mrgendragami kriyàpàdu. Vili. 1 I9cd-120ab; 
clr. SSI III p. 296 n. 279) . Anche questo significato è possibile, ed anzi è probabi¬ 
le che proprio questo possa essere il senso originario di sunìdhànu nel sutra, che 
dunque il commento di Kse. si limiterebbe a tradurre nella terminologia del Trika. 
Venendo poi a stohhu , possiamo subito escludere il significato ‘interiezione’ ricor¬ 
dando che nei tantra saiva esso ricorre solo nel senso di ‘paralisi’, paralisi dei lega¬ 
mi ( pàsustobha ), determinata per l’appunto dall'iniziazione (cfr. ad es. TÀ 
XXIX.209), o paralisi dell’adepto stesso, come effetto visibile delfavvenuta inizia¬ 
zione; un passo superstite del perduto Bhuiruvakulutuntru, citato da Jay. (TÀ voi. 
Vili, p. 181) e assunto da Abh. come la principale autorità circa le ‘cinque inizia¬ 
zioni in uso nelle cinque principali scuole saiva (secondo l’ordine ascendente qui 
proposto : Siddhànta, Tantra, Trika, Kula e Kaula), considera stohhu come l'ele¬ 
mento caratterizzante dell'iniziazione secondo il Kula. A stohhu è possibile colle¬ 
gare l’ultimo tonnine in questione, prutyuyu , il più polisenso, e interpretarlo alla 
sua luce. Il Tantrusudbhàvu descrive un rituale definito da Abh. (TÀ XXIX.2I led 
segg ) suprutyayàdìksà ‘iniziazione accompagnata da una prova evidente (del suo 
effetto)’, in cui la prova è per l'appunto la paralisi (stobha) dell'iniziando (segni ca¬ 
ratteristici dell'entrata nel ‘supremo cammino’ sono individuati dal MV X.35bc 
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E così nel Vijnànabhairava (v. 63): “Si mediti simultaneamente tutto il corpo 
o il mondo come costituiti dalla coscienza e in forza di questo pensare non di¬ 
scorsivo avverrà la nascita suprema”. Lo stesso principio è anche riassunto in 
una stanza dello Spanda (11.5): “O anche: colui che ha conseguito questo sta¬ 
to di coscienza, vedendo il mondo intero come gioco, ininterrottamente com¬ 
penetrato con la suprema realtà, è senza dubbio un liberato in vita”. 95 - 16 - 

17. La riflessione è la conoscenza del sé. 
vitarka àtmajnànam 

“Io non sono altri che Siva stesso, il sé del tutto appunto questo ri¬ 
flettere, questo considerare, 97 costituisce per lo yogin la conoscenza del 
sé. È detto nel Vijnànabhairava (v. 109): “Il supremo Signore che tutto 
conosce, tutto opera e pervade, proprio quello io sono, miei sono gli at¬ 
tributi di Siva”. Chi possiede tale ferma convinzione diventa Siva. E an¬ 
che nello Spanda (11.7) “... questa è la presa del sé”. 98 Qui la compren¬ 
sione, l’apprensione, la conoscenza del sé, risiede appunto nell’essere in¬ 


ficila beatitudine, nel salto, nel tremore, nel sonno e nella vibrazione). Altro esem¬ 
pio di ‘paralisi di legami’ (intesa da Ràmakantha come paralisi di corpi), considera¬ 
ta una prova evidente ( pratyaya ) del conseguimento dei poteri, ricorre nel Sàrdha- 
irisati-Kàlottara XXI.10, che dedica ai vari pratyaya un intero capitolo; su pàsa- 
stobha (stavolta intcqiretato dallo stesso commentatore Ràmakantha come inibi¬ 
zione del potere dei veleni’) vedi Naresvarapanksà 111.165cd. 

93. Se invece si accetta la lez. diksàsiddhau , riportata in nota: ‘al line di certificare 
l’avvenuta iniziazione’. 

94. È un modo di dire per indicarne la pochezza. Sedici sono le fasi (kaìà) lunari. La 
stessa espressione ricorre in MV XVIII. 19, etc. 

95. Cf. sotto, p. 128. 

96. O anche : ‘che ha come essenza il tutto'. 

97. Va almeno accennato, per quanto riguarda il temiine viturku nel sutra, che tarka 
(in un senso molto pregnante) designa la fase più alta, la sesta, dello yoga sai va 
(MV XVIII. 18-19). Lo yoga a sei membri, contro gli otto dello yoga classico, è 
diffuso in molte scuole tantriche sia hindu che buddhiste (TÀ IV.86-109ab; 
Nàropà, Iniziazione: Kàlacakra, cit., pp. 92-98, 207 segg.; cfr. la serie di articoli di 
G. Grònbold, a cominciare da “Materialen zur Geschichte des Sadanga-Yoga. 1 , 
Indo-IranianJournal, 24, 1982; v. anche V.V. Dvivedi (ed.), Nityàsodasikàmava , 
Yogatantragranthamàlà 1, Varanasi 1968, Upodghàta pp. 117-119; H. Brunner, 
“The Place of Yoga in Saivàgamas”, in P.S. Filliozat, S.P. Narang, C.P. Bhatta 
(Eds.) Pandit N.R. BhattFelicitation Volume , cit., pp. 439-443). 

98. “Questo è l'ottenimento dell'ambrosia, questa la presa del sé, questa l'iniziazione 
che dispensa il nirvana e conduce al l’identificazione con Siva". 
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separato da Siva, essenziato del tutto: il sutra va inteso anche in questo 
senso. - 17 - 99 

Per questo yogin, inoltre, 

18. La felicità del samàdhi è la beatitudine nel mondo. 
lokànandah samàdhisukham 

« 

Dalla parola loka ‘mondo’ vengono significate nel contempo due distinte 
realtà: l’insieme delle cose (da lokyate ‘è percepito’) e l’insieme dei sogget¬ 
ti percettori (da lokayati ‘percepisce’). La felicità del perfetto assorbimento 
(samàdhi), per un tale yogin, consiste appunto nella beatitudine che si pro¬ 
va mentre questo mondo così si manifesta 100 , quella beatitudine, fatta di un 
meravigliato assaporamento (camatkàra) che nasce dal convergere esclusi¬ 
vo verso il riposo nel piano del Soggetto conoscente, al qual proposito nel 
Vijhànabhairava (v. 106) è detto: “La percezione di soggetto conoscente e 
di oggetto conosciuto è comune a tutti gli esseri corporei; negli yogin, però. 


99. Bhà. scinde ii sutra 16 in due parti, che raggruppa col sutra seguente. La triade che si 
viene così a formare viene fatta riferire al triplice aspetto della Coscienza: l'aspetto 
Siva, 1 aspetto Potenza, I aspetto Io. Il primo s’invera col meditare il ‘principio puro’ 
- Siva, luce purissima esente da condizioni limitanti - come la vera sostanza del sé. 
Con questa identificazione il velo dell’oscurità-ottusità (tamas) è lacerato, il fittizio io 
esteriore dissolto; questo stato, immerso in se stesso, è chiamato ‘riposo’. Quindi e- 
merge I energia che ad esso inerisce, ovvero la potenza di conoscenza e di azione; 
questo stato è chiamato acquisizione’ e vi è la luce dell’intuizione. Infine, in virtù 
del retto ragionare ( vitarka ), volto a discriminare dall’io tutti gli elementi accessori in 
cui è inviluppato, fino al riconoscimento della sua natura di 3iva supremo, è raggiun¬ 
to il terzo momento, la percezione del sé , il supremo dischiudersi dell’intuizione. Il 
significato dei sutra è dunque secondo Bhà., il seguente: “In virtù della meditazione 
del principio puro (si ha il piano chiamato Siva)”. Quindi: “La potenza della intima 
sede (ovvero di Siva; qui Bhà. legge svupuda 0 , in luogo di °pasu°)'\ “Essendoci il 
retto discernimento, si realizza la percezione del sé (considerando vitarka, invece che 
un nominativo, un locativo: in effetti il locativo vitarkee il nominativo vitarkah, se¬ 
guiti da alma 0 , si mutano entrambi in vitarka )”. Questi tre stadi sono caratterizzati ri¬ 
spettivamente dalla ‘assenza di beatitudine’ ( nirànanda ), dalla ‘suprema beatitudine’ 
(parànanda) e dalla ‘grande beatitudine’ (mahànanda). Questi, e altri quattro, livelli 
di beatitudine sono descritti nel TÀ V.44-52a. Stando al commento di Jay., le deno¬ 
minazioni dei primi due stadi menzionati sopra da Bhà., che ho tradotto secondo il si¬ 
gnificato più immediato, vanno intesi rispettivamente come ‘beatitudine che fuorie¬ 
sce (nir°y (da uno stalo ancora precedente di ‘beatitudine innata’) e come ‘beatitudi¬ 
ne che proviene dall’altro ( para°)\ cioè dalla realtà oggettiva (SsVàr pp. 19-21). 

100. Cioè, con tutta questa sua apparenza di dualità. 
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a differenza degli altri, c’è una attenzione continua alla connessione [tra i 
due]”. Sempre nel Vijnànabhairava (v. 65) si afferma: “Consideri egli den¬ 
tro di sé come tutto il mondo, o il corpo, simultaneamente sia ricolmo della 
intima beatitudine: grazie alla sua propria ambrosia diverrà essenziato della 
beatitudine suprema”. Ciò è riassunto anche nello Spanda (II.7): ... questo 
e non altro è il conseguimento dell’ambrosia”. 

Si può intendere il sutra anche in un altro senso, e cioè che la felicità 
del samàdhi esperimentata da questo yogin assorto nel suo proprio sé ven¬ 
ga a determinare nelle persone ordinarie ( loka) che osservano ( avalokaya- 
tah) una tale esperienza, la manifestazione della loro stessa intima beatitu¬ 
dine, in base al principio della trasmissione della beatitudine. 101 - 18 - 

Ora il sutra mostra come questo yogin possa acquisire poteri sovranormali. 

19. In virtù del raccoglimento sulla Potenza si ottiene 
la nascita del coipo. 
saktisarndhàne sarlrotpattih 

Quando lo yogin si raccoglie ( anusaipdhatté) su quella Potenza di 
sutra ha detto “La volontà è la potenza Urna KumàrI , e il suo essere i 
viene saldamente sostanziato di essa, allora, in forza di ciò, si produce i 
corpo che egli desidera. La qual cosa è detta nel Mftyujidbhattara a 
(VI 1.36): “Da lì 103 sorge la Potenza libera dal conoscibile, immacolata; e 
chiamata Volontà, è per sua natura Conoscenza ed Azione . E prosegue 


101. Vedi ad. es. TÀ 11.20, dove Abh. sostiene che anche l'incontro casuale con chi ha 
raggiunto la perfetta compenetrazione con la suprema coscienza grazie a cosa 
detto non-mezzo ( anupàya) può detemiinare la liberazione immediata. 

102. “La luce della coscienza, suprema, pura, che si leva all interno e all esterno, eter¬ 
na, cssenziata del tutto, unica sorgente di ogni realtà, pervadente, questa e ne 
sutra chiamata loka (inteso dunque nel senso dunque di luce ), e detta 
‘beatitudine’. Quella forma meravigliosa sfolgorante senza limitazioni, che ri¬ 
sponde in unità con la luce della coscienza, in quanto è unicamente volta al godi¬ 
mento di essa, è chiamata ‘piacere del samàdhP . Oppure, è detta piacere del 
samàdhi’ queirintima gioia che sorge all'interno dei due piani - il piano del sog¬ 
getto conoscente e quello dell’oggetto conoscibile - che sono estrinsecazione della 
realtà unica (in cui entrambi sono compresi) (SSVàr pp. 21-22). 

103. ‘Da lì', ovvero - secondo il commento dello stesso Kse. a questo tantra - dal 
dvàdasànta, in cui si ha il momento culminante della cosiddetta meditazione 
‘sottile’ (argomento del’intero capitolo settimo del Mrtyujidbhattàraka o Netra¬ 
ta ut ra). 


77 









(VII.40): “Multiforme è questa matrice di tutti gli dèi e di tutte le potenze, 
il suo essere è costituito di Agni e di Soma, da essa procede il tutto”. 104 

L’eccellenza di questo raccoglimento sulla potenza è affermata nel 
Laksmikaulàmava, dove si legge: “ Non v’è iniziazione senza il raccogli¬ 
mento (samdhànam ; ‘congiungimento’?) 105 , né acquisizione di poteri so¬ 
vranormali, non v’è mantra, né applicazione di mantra, né attrazione a 
mezzo dello yoga 106 ”. E ciò è riassunto nello Spanda (III. 1 ); “Come il 
Reggitore sollecitato dalla volontà, avendo prodotto il sole e la luna, pro¬ 
cura all’essere corporeo nello stato di veglia quelle cose che gli stanno a 
cuore...”. Il senso di questa stanza è il seguente: il Reggitore, ossia Mahes- 
vara, essenziato com’è di luce e di beatitudine, espandendo il flusso costi¬ 
tuito di sole e di luna, provoca il sorgere della Potenza, il cui essere è un 
intimo compenetrarsi di sole e di luna; congiunto a tale Potenza, rivolto 
così verso l’esterno, porta a compimento quei desideri che albergano nel 
cuore dello yogin, come il creare questa o quella forma straordinaria e così 
via. Lo yogin è detto essere corporeo perché in lui sono ancora operanti 
quelle latenze karmiche che lo legano ad un corpo. Con il verso che segue: 
“... così ... anche nel sogno le cose desiderate ...”, 107 viene addotta ad e- 
sempio la libertà che è propria del sogno, così come si presenta all’uomo 


104. Seguo qui la lez. tasyih del testo edito del Netratantra , invece di tasyàm Ami e 

Soma esprimono comunemente le due polarità dell’energia. ’ ’ c 

105. Rimando alle considerazioni fatte su questo termine alla nota 92 

106. Una delle pratiche magiche in cui può venire impiegato il potere prodotto dallo 
yoga. Altre sono il soggiogamento, l’espulsione, l'uccisione, ecc. 

107. Il vento intero recita: “... così il Signore, risiedendo nel mezzo, nella maniera più 
manifesta, realizza anche nel sogno le cose desiderate dallo yogin, poiché questi 
mai non decade dalla sua compenetrazione”. Isolando questo frammento Kse lo 
presenta a sostegno di quanto qui gli preme dire e cioè che questo potere di'dare 
realta alle cose desiderale (che si produce negli yogin da svegli) può essere compa¬ 
ralo a quello che si manifesta comunemente negli uomini nell’ambito del sogno. Il 
senso dell intero verso - che va considerato congiuntamente a quello che lo prece¬ 
de, citato nel testo - e però un altro. Kse. stesso spiega i due versi nello SN da cui 
nassumo. Propiziato attraverso l’introspezione della vera natura propria da parte 
dello yogin (che compie questa presa di coscienza da desto), Siva, cui lo yogin si è 
ormai identificato, sviluppa la potenza di conoscenza e di azione (il sole e la luna) 
e mediante queste due potenze ogni desiderio può compiersi. Inoltre Siva, che è 
presente nel canale mediano (la susumnS) in modo pienamente manifesto, realizza 
i voli dello yogin anche quando è in stato di sogno o di sonno profondo dal mo¬ 
mento che questi rimane perennemente assorto nel sé. La sua concentrazione nel sé 
( il culto di Siva) permane inalterata attraverso ogni stalo. Questo sonno che non 
comporta perdita di coscienza è conosciuto nei testi yogici col nome di yogunidrà. 
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comune. Tutto ciò è da me spiegato nello Spandanirnaya (‘L’Accertamen¬ 
to dello Spanda’). - 19 - ,os 

Dall’eccellenza di questa meditazione derivano allo yogin altri poteri, 
secondo il suo desiderio. E cioè: 

20. La congiunzione di elementi, la separazione 
di elementi, l’unificazione del tutto. 

bhOtasamdhànabhUtaprthaktvavisvasarnghattàh 

La congiunzione, l’incremento di elementi, come corpi, solfi, stati e via 
dicendo, al fine di ottenere un accrescimento, ecc., in qualcosa, la separa¬ 
zione, la disgiunzione, di corpi, ecc., per scopi che possono esseie 1 estin¬ 
zione di malattie o altri mali, e così via; l’unificazione del tutto, squadei- 
nato com’è nel tempo e nello spazio, ovvero il suo diventare oggetto di co¬ 
noscenza, ecc. Tutto ciò è reso possibile allo yogin dal raccoglimento su a 
Potenza di cui si è detto. Tale principio compare in tutte le Scrittuie che 
trattano dei processi di realizzazione [dei poteri]. 

Proprio questo è affermato dallo Spanda, con dovizia di piove, nella se 
zione dedicata ai poteri sovranormali, dove si legge: Al modo che, una 
volta attinta questa realtà, anche chi è di deboli forze può procedei e ne a 
sua azione, così anche chi è grandemente affamato può soffocare la sua a 
me” (II 1.6). 109 “La malattia guasta il corpo. Il suo sorgere è dovuto alla ne¬ 
scienza. Ma, una volta che la nescienza sia stata distrutta dallo schiuc eisi i 
questa realtà, come potrà la malattia, ora senza più causa, continuare a sus 
sistere?” (111.8). “Al modo che un oggetto, prima scorto in modo non chiaro 
nonostante l’attenzione della mente, appare poi in tutta chiarezza, reso ma 


108. “Colui che è identificato con l’essere e la coscienza possiede la potenza e non ha 
bisogno di cause materiali; egli, infatti, è in grado di porre in essere all esterno con 
la sola volontà tutto quanto risiede al suo interno (saklimanmrupadanalj 
saccidrupah prakàsakah Iantahslhilànàni bhavanam icchayaiva ha ir yataj fi , e 
questa nienl'altro che una parafrasi di IPK 1.5.7 cidàlinaivahidevo nunsi ulani il 
chàvasàd ballili Iyoalva nirupàdànam arthajntam prakàsayet, il che 11 mostra e ie 
Bhft. conosceva l’opera capitale di Utpaladeva). Vi sono - ohre alla Volontà alla 
Conoscenza e all'Azione - cinque potenze, chiamate IsanI, Apuranì, Hard!, ama e 
Murti; altre, poi, che sono dette ‘corpo di conoscenza ( vijnànadeha ), tengono c le- 
tro a queste. Raccogliere insieme tutte queste potenze (àsàmsamdhanani) equivale 
alla generazione di un corpo ‘funzionale’ (se così posso tradurre piakriyàdefu), 
che è diversa da quella di un corpo animale, umano o divino. (SSVai pp. 22-23). 

109. Cioè attingendo alla forza inerente al principio ultimo di ogni realta, lo spanda e- 
nergia vibrante’. 
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nifesto dallo sforzo della facoltà visiva, cosi, allorché uno si è impossessato 
della ‘forza’, l’Io autentico si manifesta in quella che è la sua realtà assoluta 
e in quello che il suo luogo e la sua modalità” (III. 4-5). - 20 - M0 


Ma, se lo yogin, senza ricercare poteri limitati, unicamente aspira alla 
condizione in cui l’universo intero si rivela come Io, allora 

21. Al sorgere della conoscenza pura egli realizza la signoria 
della ruota. 

suddha vidyodayàc cakresatvasiddhih 

Quando Io yogin, nel desiderio di pervenire all’identificazione con il 
tutto, si raccoglie sulla Potenza, allora col sorgere della conoscenza pura 
(“Il tutto non è altro che l’Io”) egli realizza la assoluta Signoria, la signo¬ 
ria cioè sopra la ruota delle sue intime potenze che costituiscono l’intero 
universo. Com’è detto nello Svacchanda (I V.395-97): “Per questo tale co¬ 
noscenza è detta para‘suprema’: perché [di là da essa] non ce n’è altra E 
per questo.è chiamata vidyà ‘conoscenza’: perché in presenza di essa lo 
yogin ottiene ( vindate ) simultaneamente le supreme perfezioni quali l’on- 


I IO. L interpretazione di Bha., complessa e non in tutto chiara, ruota sulla concezione 
delle otto munì, secondo la quale Siva pervade l’universo differenziandosi in otto 
forme (cfr. p. cs. LmgaPurana 11.13). Esse sono : i cinque elementi grossi (temi, ac¬ 
qua, fuoco, aria e etere); il sole, la luna e il Se ( alman ), chiamato il più delle volte il 
Sacrificatore (yujamana). La libertà di azione che deriva allo yogin dalla identifica¬ 
zione con la Coscienza si manifesta come possibilità di intervenire sull’universo a- 
gendo su quest, suo. componenti essenziali, bhùtasamdhàna è inteso quindi come 
messa insieme degl, elementi’, ovvero costmzione dei vari elementi grossi, etere, 
ecc mettendo insieme le varie parti che li costituiscono, rappresentate dalle varie 
qualità (le potenze delle qualità) come il suono e via dicendo, bhùtapnhuktvu si ha 
quando gl. elementi sono ciascuno separato dall’altro e circoscritti nella loro natura 
propria (Bha specifica che nel composto blwlapnhaktvah relazione è di genitivo 
soggettivo). I sole e a luna vanno intesi come i poteri di Conoscenza e di Azione 
del Sacrificatore - della Coscienza, che di tali elementi è il fruitore. A mettere insie¬ 
me il tutto (se cosi si può intendere visvasamghatta) sono gli clementi grossi, ma so¬ 
lo , primi quattro; I etere, infatti (ad esso deve riferirsi il ternane kucanam sonorità’ 
splendore , o la parola di cui questa e la forma corrotta), sta a rappresentare la pos- 
sibihta che ha il soggetto identificato con la Coscienza ( cidvibhu ) di agire nei con¬ 
fronti d. ciascuna fonila (munì). La totalità del reale - conclude Bhà - è dunque co¬ 
stituita dalla combinazione di queste otto munì (SSVàr p. 24). Lo stato di incertezza 
del testo - dove almeno tathàblmta°è palesemente da correggere, col ms. K, in 
lathàbhùluir- conferisce ad ogni interpretazione un carattere congetturale. 
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niscienza, ecc. ; perché è investigazione ( vedunà) della qualità senza prin¬ 
cipio; perché è causa della percezione ( bodhana) della natura di supremo 
Sé, 111 [quindi] dell’abbandono della condizione di sé limitato. Risiedendo 
in essa lo yogin manifesterà il supremo Fulgore, la causa suprema. Mani¬ 
festato il Fulgore supremo, lo yogin, risiedendo in esso, raggiungerà la 
condizione di Si va”. Lo stesso concetto è riaffermato dallo Spanda 
(III. 1 1): “Quando lo yogin, al modo di uno che desideri vedere, è assorto 
nella pervasione di tutte le cose, allora ... . Ma a che prò tante parole? È 
da sé che deve fame esperienza”. - 21 - U2 

Se poi unicamente aspira all’assorbimento nel suo proprio sé, allora 

22. Meditando sul grande lago entra in contatto 
con la forza dei mantra. 

mahàhradànusamdhànàn mantra vìryanubhavali 

La suprema venerabile Coscienza, che emette il tutto - dalla potenza di 
Volontà fino agli elementi grossi -, è qui chiamata il grande lago: essa, in¬ 
fatti, mette in moto tutte le conenti della ruota delle potenze, come quella 
della Khecarl, ecc., 113 è libera, inostacolata, profonda. Attraverso la medi- 


111. Mi rifaccio nella traduzione a quanto dice Kse. nel suo commento allo Sv . a 
parola vidyà viene dunque connessa con tre diverse (ma omonime) radici vie - 
(cfr. Pàninìyadhàtupatini VI. 138 vidi làbile ; VII. 13 vida vicàrane ; 11.55 vida 
jiiànc o anche X.168 vida cctanàkyànunivàsesu) che significano rispettivamente 
‘ottenere’, ‘investigare* ‘conoscere, percepire, etc.’. Kse. intende 1 ultima radice 
nella forma causativa. 

112. Bhà. intende: “Al sorgere della conoscenza del Puro - la luce incondizionata, sor¬ 
gente di ogni manifestazione ; conoscenza è il risveglio dell io al suo essere il lut- 
lo [...]" (SSVàr p. 25). 

113. La concezione del reale come flusso quintuplice è propria della scuola Krama. 
La suprema Coscienza - Vyomavàmesvari o Vàmesvari, in quanto emette (vania- 
na ) il tutto - è il lago (cfr. Paryantapancàsikà v. 23) da cui si dipartono quattio 
correnti, chiamate Khecarl, Gocari, Dikcarl e Bhucari (rispettivamente colei che 
si muove nell'etere’, ‘nei raggi', nello spazio', ‘sulla terra ). Secondo I esposi¬ 
zione di Kse. (PH pp. 28-30) Khecarl si manifesta nelle cosiddette ‘corazze’, re¬ 
sponsabili dello stato di contrazione dell'io individuale (il limitato potere d azio¬ 
ne e così via), Gocari nel senso interno ( manas , intelletto, senso dell io), Dikcarl 
nei cinque sensi esterni, Bhucari nella la realtà conoscibile differenziata. E così 
che appaiono nella dimensione dell’ignoranza e della non libertà; per il liberato, 
invece, esse si rivelano di un segno esattamente contrario. La condizione 
samsàrica - conclude Kse. - consiste appunto nel fatto di essere, invece che illu¬ 


si 






tazione su di essa, l’incessante considerazione interiore dei suoi diversi a- 
spetti, si entra in contatto con la forza dei mantra, costituita, come si dirà 
più avanti, dalla coscienza della Iità suprema, dall’effulgenza dell’ ‘insie¬ 
me dei suoni’ 114 ; si ha nello yogin, in altre parole, il manifestarsi della for¬ 
za dei mantra come avente per essenza il suo io profondo. 

Per questo il Màlinìvijayn , nei versi che cominciano (111.5) con “Quella 
che è la potenza del Reggitore del mondo...”, dopo aver mostrato come la 
Potenza assuma la forma, comprensiva dell’universo intero, di màtrkà e di 
mài ini, distinguendosi nei cinquanta aspetti del reale, primi dei quali sono 
la Volontà, ecc., 1,5 passa quindi a spiegare l’estrazione dei mantra. 11 gran¬ 
de lago è, in base a quanto si è detto, la potenza Suprema. È dunque giusto 
dire che attraverso la meditazione di essa si entra in contatto con la forza 
dei mantra, la cui natura è la stessa della màtrkà e della màlinì. La stessa 


minato, offuscato dalle potenze interiori. (Vedi anche Kàlikàstotru v.I7, 
M a ha rt ha ma ilja ri v.89, Puryuntupuncàsikà v.23, ecc.). 

114. ‘Insieme dei suoni’ ( subduràsi) è la suprema realtà indifferenziata ncU'aspetto di 
suono, presupposto e fonte di tulli i suoni particolari del linguaggio. Rispetto alla 
màtrkà e alla màlinì, di cui si parlerà più avanti. Io subcinràsi rappresenta il mo¬ 
mento della vocalità più alto e indillercnziato, il suono-coscienza ancora senza 
l'ombra di un oggetto o di una diversificazione in se stesso; se la màtrkà c la 
inàbili sono due forme della Potenza, Io subduràsi c Bhairava stesso, il Soggetto 
(TÀ III.198), nella sua forma di insieme dei fonemi. Vedi TÀ XV. 116cd segg. In 
un passo presente in alcuni mss. del Kubjikàmututuntru (dopo 1.70; vedi T. Gou- 
driaan- S. Gupta, Hindu TuntricundÉàktuLiteruture, in: J. Gonda (Ed.) Historyof 
Indimi Li teniture, vol.II fase. II, Wiesbaden 1981, p.53) ma non accolto nel testo 
stabilito dall’edizione critica di questo tantra {The Kubjikàmututuntru: 
Kuìàlikàmnàyu Version , Criticai Edition by T. Goudriaan and J.A. Schoterman, 
Orientalia Rheno-1 raiectina 30, Leiden 1988) si assiste ad una curiosa disputa tra 
Bhairava-Sabdarasi e Kubjikà-MalinT : MalinT non accetta il primato ontoloiiico 
rivendicato da Sabdarasi e quando quest'ultimo le rinfaccia che i fonemi di cui es¬ 
sa è formata hanno la loro ultima origine in lui, proprio come un’amante infuriata, 
si strappa dal collo la collana (di fonemi) che lui gli aveva donato e si immerge in 
un profondissimo sonno con la sua fonna originaria di AmrtakundalT ‘Immortale 
Ricurva’ (cfr. sotto p. 90). 

115. Il processo di emanazione dell’universo c prospettato sotto le specie della progressiva 
emersione, dalla Potenza indifferenziata, dei cinquanta fonemi della lingua sanscrita. 
Nell'ordine normale essi costituiscono la màtrkà ; in una speciale disposizione, con le 
vocali e le consonanti mescolate insieme, la màlinì connessa con il movimento di ri¬ 
torno della creazione verso la suprema coscienza (vedi TÀ XV.I25cd-134, 111.198- 
200ab, ecc.). Le speculazioni intorno a questo tema sono specialmente care alla scuo¬ 
la Kula. Il passo del MV è citato per intero e commentalo più avanti (p. 130). 
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concezione è insegnata con altre parole dallo Spanda (II.2): “Impossessati¬ 
si di questa forza i mantra...”. 116 - 22 - M7 

Così, secondo quanto insegnano questi sutra, a cominciare da “Il sé è 
coscienza”, la realizzazione del piano bhairavico - la cui essenza, come si 
è detto, è lo slancio - estingue ogni legame costituito dalla non-percezione 
della coscienza, cecità promanante anch’essa in ultima analisi dalla libertà 
della coscienza stessa; e riempie il tutto dell’ambrosia della beatitudine in¬ 
nata. La penetrazione poi nella forza dei mantra porta al conseguimento di 
tutti i poteri. 

Termina così questo Primo Dischiudimento, ove si tratta dei mezzi 
‘divini’. AH’intemo di esso è stata esposta anche la natura propria della 
Potenza, al fine di illustrare come alla natura divina inerisca la condizio¬ 
ne di possesso della potenza. 


116. “Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni come sono per la loro forza 
d'onniscienza, entrano in azione per svolgere i loro vari compiti, così come tanno, 
negli esseri corporei, i sensi” (trad. Gnoli). 

117. Secondo il commento di Bhà. (in cui non tutto è chiaro), la suprema coscienza, 
fatta di potenza e di possessore della potenza, fonte di tutte le torme, esente da li¬ 
mitazioni di spazio e di tempo, c chiamata ‘grande Iago e non altra da essa è 
quella forza che alberga nel sé. Il raccoglimento sopra tale forza - in temiini yogi- 
ci, la penetrazione nel soffio ascendente ( udàna) - esita in un ‘dischiudersi ( pi ori- 
mesa), ovvero in una condizione che contiene in sé innuce tutte le forme deside¬ 
rate del conoscibile, essenziata dalla ‘vocalità sottile’ (suk.ymavàc), dal fonema 
non manifesto. DalPunione con il mezzo fonema K sorge il mantra (SSVar pp. 
26-27). L'espressione usata da Bhà. (‘mezzo fonema K , kakarardhu) va intesa 
come ‘mezza consonante’ in generale (cfr. PH p. 44). Tenendo presente che per i 
grammatici indiani la consonante deve sempre appoggiarsi sulla vocale per poter 
essere pronunciata (cfr. anche TÀV II p. 180), la consonante da sola, privata della 
vocale (anacka), costituisce il suono non prodotto da organi vocali (anàhatadhva- 
ni A al di là (o al di qua) di ogni manifestazione; il mantra è fatto appunto di tale 
trascendente vocalità interiore. Il brano dello àSVar, dunque, allude ad una tor¬ 
ma, se possibile, ulteriormente rarefatta, equivalente alla meta di una consonante 
priva di appoggio vocalico. Se la durata di una consonante è per i fonetisti indiani 
di mezza mora, kakàvàrdha equivale ad un quarto di mora (vedi p. 91 nota 140). 
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SECONDO DISCHIUDIMENTO 


Ora viene illustrato il mezzo ‘basato sulla Potenza’ (sàkta)._ 

Dopo aver esaminato la natura propria della Potenza nei sùtra finali del 
Primo Dischiudimento - ove si dice che la Potenza è costituita dall efful- 
genza della forza dei mantra -, all’inizio del presente capitolo viene così 
definita la natura del mantra: 


1. Il mantra è coscienza. 
cittarn mantrah 

Coscienza (citta) - ovvero ciò per mezzo di cui è percepita (anena cetya- 
te), è attinta riflessivamente ( vimrsyate) la suprema realtà -, diretta esperien¬ 
za (sarn vedano) consistente nella consapevolezza riflessa di mantra, qua i 1 
prisàda e il prona va, 118 la cui natura è l’assoluto Sfolgorale, appunto questo 
è il mantra, il quale così si chiama perché per mezzo di esso (anena), in ma 
niera segreta, interiore, al di là di ogni differenziazione, è raggiunta una con 
sapevolezza riflessa 119 della natura del supremo Signore. Ed è proprio pei 
questo che il mantra è interpretato etimologicamente come dotato delle qua- 


1 18. Con queste due denominazioni si intendono spesso i mantra HAUM c OM (cir. 
A. Padoux, Vàc ..., cit., p. 384 n. 26). Più precisamente, ogni scuola può avere il 

suo (o i suoi) pràsàda e pranuvu . . 

119. Questo è il significato attribuito alla radice verbale muntr -, cui si vuole qui far risa¬ 
lire il termine mantra (in malta è il caso esattamente contrario, essendo il verbo 
mantr- un denominativo modellalo sulla parola mantra). Nelle interpretazioni eti¬ 
mologiche di citta (il cui significato corrente è ‘mente e che è usualmente distinta 
da cit - anch'essa tradotta come ‘coscienza’ - per il suo appartenere ad una sfera li¬ 
mitata e individualizzata) e mantra lo strumentale del pronome dimostrativo anena , 
oltre clic come complemento di mezzo (‘per mezzo di esso ), può essere ugual¬ 
mente inteso come complemento d'agente (‘da esso ); confronta il verso anonimo 
citato da Jay. nel suo commento al TÀ (voi. II, p. 214): mananam sarvavettrtvam 
trinartisarnsàryanugrahah ‘[mantra] in quanto è conoscere - cioè lo stato di colui 
che conosce il tutto-, e salvare - cioè soccorrere chi è in balia del samsàra . 
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lità del ‘conoscere’ (marnimi) - essenziato del supremo Sfolgorare - e del 
‘salvare’ (trina), ossia l’estinguere il samsàra fondato sulla differenziazione. 

Secondo un’altra interpretazione, invece, il sutra mirerebbe a porre in e- 
videnza come il mantra, lungi dal risolversi in un semplice raggruppamento 
di vari fonemi, sia in realtà la mente stessa di quel devoto che, dedito alla 
meditazione delle divinità mantriche, abbia raggiunto uno stato di perfetta 
compenetrazione con esse. Com’è detto nel Sarvajninottara (‘Il Superiore a 
Tutte le Conoscenze’) 120 : “Conviene che gli Dèi e i Gandharva, offuscati, 
gonfi di un falso sapere, non considerino mantra anche quei mantra che 
vengono [soltanto] pronunciati”. E anche nel Tantrasadbhiva (‘Essenza dei 
Tantra’) 121 : “Vita dei mantra è la Potenza indefettibile; senza di essa, o 
Splendida, i mantra sono come le nuvole d’autunno, sterili 122 ”. “Giammai il 
mantra e chi lo pronuncia”, è scritto nella Érìkanthisanihiti , 123 “si realizza¬ 
no separatamente I uno dall altro. Tutto ciò va fondato sulla conoscenza, 
diversamente non sortisce effetto alcuno”. Questo stesso principio viene ri¬ 
badito con altre parole nello Spanda (11.2): “... insieme con la mente del de¬ 
voto; per questo essi sono della natura di Siva”. 124 - 1 - 125 


120. Di questo importante Àgama, accolto dallo Saivasiddhanta ma venerato anche 
dallo Sivaismo monistico, è pubblicato soltanto il vidyipida (Devakotlai, Estate 
Press, 1923), in esso il verso citato non compare. Una, rapida, scorsa del ins. 
D5550 (Government Orientai MSS Library, Madras) contenente anche lo yo- 
gapada c il kriynpida non ha dato miglior esito. L’indicazione a pie’ di pagina da¬ 
ta dall editore della SSV (’vv. 16-17’) deve essere semplicemente un errore tipo¬ 
grafico (anche se poi tanto J. Singh che L. Silbum la riprendono in nota alle loro 
traduzioni), tanto più che è poco verosimile che il pandit kashmiro avesse accesso 
alla rarissima edizione di Devakotlai (dove peraltro il verso in questione non fiau- 
ra) o a mss. di quest’opera (il solo brevissimo yogupida è stato tramandato inauri 
certo numero di copie; ne ho visto un ms. anche a Srinagar, Sanskrit Mss. Library, 
Research Department, N. 3342). 

121. Questo tantra della scuola Trika è conservato in manoscritto a Kathmandu (Natio¬ 
nal Archives, mss. A/363 e 5/445). Il brano qui citato si trova, con qualche varian¬ 
te, nel f.l Ib, linee 2-3 (faccio riferimento, qui e di seguito, al ms. A/363). Sul 
Tuntrasddbhava vedi C. Chakravarti, Tantra. Studicson theirRcligion andLitcratu- 
re, pp.92-98, V.V. Dvivedi (ed.), Nityàsodasikàmava , cit., Upodgliata p.37. 

122. Il riferimento è, ovviamente, all'autunno indiano. 

123. Tantra saiva del quale non sono pervenute che alcune citazioni (tra esse, partico¬ 
larmente importante è il lungo passo citato da Jay. nel suo commento a TÀ 1.18, 
contenente una dettagliata descrizione del coqtus delle scritture saiva). Su di esso 
vedi sopra Introduzione, nota 36. 

124. “Estinta ogni loro fomia differenziata, puri, essi si assorbono nell’energia dello 
spanda insieme con la mente del devoto; per questo sono della natura di Siva’’. 

Ì2-L Con cill.i bisogna intendere Siva, il soggetto conoscente scevro da condizioni li- 
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E del mantra 


2. Il realizzatore è lo sforzo. 
prayatnah sàdhakali 

Ciò che porta a compimento il mantra, la cui natura è stata così definita, 
è appunto quello sforzo spontaneo che è basato sul primo schiudersi del- 
l’intenzione di applicarsi alla meditazione di esso; è questo sforzo che ta sì 
che l’adepto si identifichi con la divinità mantrica. 126 È detto nel Tantra- 
sadbhàva : “Come un avvoltoio in volo nel cielo, o Dea, scorgendo una 
preda, con impeto innato fulmineamente la ghermisce, così, dunque, 1 ec¬ 
cellente tra gli yogin trascina l’elemento mentale verso il punto luminoso 
(bindu ). E come una freccia incoccata nell’arco, lanciata con forza, parte 
via, allo stesso modo, o Splendida, il bindu , in viltà del ‘profferimento 
(uccàra) si mette in moto”. 127 “Nell’afferrare questo”, si legge altrove, sta 
l’essenza del mantra”. Così, secondo il passo citato, in forza di un piopiio 
conato spontaneo, il signore degli yogin trascina l’elemento mentale - qui 
da intendersi come complemento oggetto - verso il punto luminoso, ovve¬ 
ro lo porta a connaturarsi con la suprema luce; in tal modo il bindu - la lu¬ 
ce suprema -, in virtù di un ‘profferimento’ consistente in uno stato non 
‘prodotto’ di interiore protensione, si mette in moto, si espande. Questo il 
senso. È scritto nello Spanda (11.6): “Questo nascere dell oggetto della me¬ 
ditazione nella mente del meditante, è appunto la percezione, da parte del¬ 
l’adepto sospinto dalla volontà, dell’identità di natura con esso J - 2 - 

mitanti, dotato di onniscienza, ecc., sottratto alle determinazioni di spazio e di 
tempo. È chiamato mantra, in quanto dotato della percezione di sé (SSVar p.. ). 

126. Il mantra ha una doppia natura: quella di significante (ovvero il mantra comune¬ 
mente inteso, nel suo aspetto di suono) e quella di significato (la particolare divi¬ 
nità che dal mantra viene espressa). 

127. Il brano si trova nel f.!4a, linee 2-3, del ms. cit. Il cosiddetto ‘prò!ferimento' non 
è solo un pronunciare mantra (vedi sopra p. 64, nota 63). 

128. Per ‘oggetto della meditazione’ Kse. (SN pp. 50-52) intende o un entità qualsiasi 
della quale sia stata colta l’identità con Siva - in base al principio (SK 11.4) che 
non v'è stato che non sia Siva; oppure una particolare divinila mantrica. 11 perve¬ 
nire al l’identificazione con ogni realtà e al sentirsi sostanziato dal tutto, e quindi 
comprendersi come Siva supremo, non c l’esito di un processo cognitivo ordina¬ 
rio; tale esperienza si dischiude a chi insiste sulla ‘volontà , sul conato spontaneo 
che è proprio del principio spanda. 

129. “Sublime è quello sforzo inteso alla compenetrazione nella natura della Coscien¬ 
za; [...] di essa tale sforzo è chiamato il realizzatore per eccellenza. Realizzata, 
portata alla luce grazie ad esso, nel modo che sara esposto, è la natura 
‘coscicnziale’ (citta, ovvero Siva) del sé, definita da Siva stesso nei seimila versi 
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Del mantra, che solo attraverso tale ‘sforzo’ può essere realizzato, viene 
ora definita l’energia, a cui già prima si è accennato. 

3. L’essere di quello che ha per corpo la Conoscenza: 
questa la natura segreta dei mantra. 
vidyàsarlrasattà mantrarahasyam 

La Conoscenza è il rivelarsi della suprema non-dualità. Quel che ha 
per natura propria la Conoscenza - ‘corpo’ va inteso infatti come ‘natura 
propria’ - è il beato ‘insieme dei suoni’ ( sabdaràsi ). L’essere (sarta) dell’ 
‘insieme dei suoni’, ovvero lo ‘sfolgorare’ ( sphurattà ), che è la presa di 
coscienza della pienezza dell’io abbracciale l’universo intero: non altro 
che questo è l’essenza segreta dei mantra, la dottrina segreta. “Tutti i 
mantra , è detto nel Tantrasadbhàva , 1 30 “sono costituiti da fonemi e que¬ 
sti, o Cara, sono essenziati dalla Potenza. La Potenza è la màtrkà , Siva 
ne è l’essenza”. 

I ale materia, sebbene altamente segreta, viene in questo tantra diffusa- 
mente spiegata: Gli uomini sono dediti all’inganno e alla doppiezza, bra¬ 
mosi di sensazioni, si ritraggono da ogni attività (kriya)^\ non conoscono 
maestro né dio, 13 “ né i precetti dei sacri testi. Per questa ragione, o Dea, io 
mantengo celata la forza [dei mantra]. Se la forza è nascosta, i mantra stes¬ 
si sono nascosti: non si riducono che a un insieme di fonemi”. 

Fatta questa premessa, così comincia: 133 


del Trikasara . La natura propria dell'energia della coscienza è chiamata mantra. 
Attraverso I ininterrotta meditazione del mantra, Io yogin si installa nella terra di 
&iva, in lorza di esso gli yogin che pongono mente allo yoga (unione) raggiungo¬ 
no la vera conoscenza" (SSVàr pp. 30-31 ). 

130. Il verso si trova al f.39b. II. 2-3, del ms. citato. 

131. Kriyà è anche, e qui direi soprattutto, ‘attività rituale’. 

132. Oppure: ‘non riconoscono il maestro come dio’. 

133. Nel ms. citato del Tantrasadbhàva il presente brano, con molte varianti, va dal 
f.I lb linea 4 al I.12b linea 3. Una parte di esso è citata da Jay. nel suo commento 
al TA (voi. II p. 77) ed è grazie alle sue spiegazioni che, almeno nelle linee gene¬ 
rali, può essere inteso. La realta ultima, assolutamente indifferenziata e onnicom¬ 
prensiva, è chiamata Anultara o Kula. L unione £iva-£akti non c che la forma in 
cui essa nella sua liberta si manifesta. Éiva è unicamente luce, immoto, trascen¬ 
dente, nell ordine del suono, egli è al di la sia del suono prodotto da organi vocali 
(/iuta) che di quello non prodotto (anahata). Sakti invece incarna l'altro aspetto, è 
essenzialmente consapevolezza riflessa ( viniarsa ), tesa verso la manifestazione 
come 3iva è ritratto in se stesso. Per opposizione alla pienezza onnicomprensiva 
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“Dalla màtrkà , fulgida della suprema energia radiante ( tejus ), o Dea, tutto 
questo universo è pervaso fino al mondo di Brahmà. Come sia che il tutto ri¬ 
sieda in essa c ne sia pervaso c in che modo il fonema che sta nell’Avama ri¬ 
sieda ovunque [oppure ‘in tutti i fonemi’], questo, o Amata, io spiegherò in 
maniera chiara, per la tua piena comprensione”. 

E continua: 


del Kula, egli è detto Akula, così come Sakti è detta KaulikT, perché costituisce il 
kuki (in questo caso il ‘corpo’) di Siva. Tale ‘corpo’ è rappresentato dal primo fo¬ 
nema del sanscrito e perciò Siva è chiamato anche Avarna che vuol dire ‘fonema 
A' (ma anche ‘privo di fonemi'), o Àdyavama ‘primo fonema’. Il passo del Tun- 
triisiiclbhàva descrive appunto il processo attraverso il quale la suprema potenza 
KundalinI forma il corpo di Siva, processo che non è altro che l'articolazione, lo 
sviluppo di se stessa. La Sakti, perturbata nell'unione con Siva, si erge e assume il 
triplice aspetto di Volontà Conoscenza e Azione, presentandosi nella forma di 
Raudri; e così via. È in questo modo che prende forma il ‘corpo’ di Siva: come ci 
dice nel ms. il verso immediatamente successivo al brano qui citato, Raudri è la 
testa, Vania (che corrisponde alla RekhinI) è la bocca, Ambikà è il braccio, 
Jyesthà è Lamia (con alcune ovvie correzioni: sireraudrfm nyasetpurvum vaktre 
vàmà prakTrtità / ambikà bàburity uktà jyesthà caivàyudham smrlarn// srìkantho Iìi 
sumàkhyàto vyàpakahparamesvarah/ Un verso anonimo molto simile è citato in 
TÀV voi.II p. 80, dove Jay. nota che si è passati dalla precedente articolazione 
della Sakti in tre fonile ad una in quattro fonile per un ‘diverso intento che que¬ 
st’ultimo testo si prefigge). Le quattro Potenze costituiscono così i quattro ele¬ 
menti essenziali del segno grafico A. il ‘corpo’ del fonema A, ovvero il ‘coipo di 
Siva. Vedi anche L. Silbum (trad.) Vàlukinàthiisutni uvee le commentane d A miri- 
tasaktipàda , Institut de Civilisation Indienne, Paris 1959, pp. 73-74; A. Padoux, 
Vàc ..., cit., pp. 240-243. “La A”, si legge in un verso citato da Jay. più avanti 
(TÀV voi.II, p. 120), “sta in tutti i fonemi, in qualità di interno reggitore”. Questa 
affermazione, che compare anche nei tantra buddhisti (cfr. i versi V.l-2 della 
NàmasamgTti , cit. in Sekoddcsatìkà pp. 70-71; vedi Nfiropft, Iniziazione: Kà/ucak- 
ra y cit., p. 353), ha un preciso riscontro nelle teorie degli antichi fonetisti indiani 
(ma anche nella fonetica moderna) secondo i quali il modo in cui si dispone I ap¬ 
parato fonatorio per pronunciare il fonema A è Io stesso su cui per così dire si in¬ 
nestano le varie articolazioni di tutti gli altri fonemi, tanto vocalici che consonan¬ 
tici (un'altra possibile considerazione, piu estrinseca, c che di nonna in sanscrito 
ogni consonante, presa da sola, viene fatta seguire da una A breve, che la rende 
pronunciabile; A però è qui considerata l'essenza di tutti i fonemi, comprese quin¬ 
di anche le altre vocali). Su queste basi derivate dalla teoria fonetica poggia l'af¬ 
fermazione della presenza di Siva in tutti i livelli della realtà, anche quelli appa¬ 
rentemente più estranei e lontani. È questo solo uno dei non rari casi in cui è dato 
di assistere alla derivazione di dottrine filosofico-religiose da speculazioni lingui¬ 
stiche (cfr. anche sopra, p. 45 nota 8). 
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“Questa potenza è chiamata suprema, sottile, trascende ogni nonna di com¬ 
portamento. Avvolta intorno al punto luminoso (binda) del cuore, all’interno 
giace nel sonno, o Beata, in fonila di serpente addormentato c non ha coscien¬ 
za di nulla, o Urna. Questa Dea, dopo aver immesso nel grembo i quattordici 
mondi insieme con la luna il sole i pianeti, cade in uno stato di obnubilamento 
come di chi è offuscato dal veleno. È risvegliata dalla suprema risonanza natu¬ 
rata di conoscenza, [nel momento in cui] è scossa, o Eccellente, da quel bindu 
che sta nel suo grembo. 134 Si produce infatti uno scuotimento nel corpo della 
Potenza con un impetuoso moto a spirale. Dalla penetrazione [opp. : ‘dalla di¬ 
visione’] nascono per primi dei punti (binda) splendenti di energia. Una volta 
levata Essa è la Forza (kula) sottile, KundalinT. Il Signore è il bindu clic sta nel 
grembo, quadruplice. Grazie alla congiunzione dello Scuotitore c di Colei che 
viene scossa ( muthyumulhunu °), si ha un raddrizzamento, 133 o Cara. Quella po¬ 
tenza che sta fra i due bindu 136 è chiamata Jyeslhà. Scossa dal binda , l’immor¬ 
tale Ricurva (Kundail) si drizza in una linea; essa è conosciuta allora come Di¬ 
ritta (RckhinT), i due bindu ne occupano le estremità. Essa è chiamata la Forza 
( kula) dai tre cammini, la cantano col nome di Raudri. Poiché ostruisce (ni- 
rodhunu) il cammino della liberazione, prende il nome di RodhinT; ha forma di 
falce di luna. Ambikà ha forma di mezzaluna. La suprema Potenza, assume 
dunque tre forme. 137 Dalla loro congiunzione e disgiunzione nasce l’insieme 
dei fonemi, riparliti in nove classi; è della nonuplice, in quanto caratterizzata 
dalle nove classi. Risiede nei cinque mantra, Sadyojàta c gli altri, 13 * nell’ordi¬ 
ne; per questo, o Guida degli Eroi, va chiamata quintuplice. Risiede nelle dodi¬ 
ci vocali 139 , o Dea, e la chiamano ‘Colei che sta nelle dodici’. Distinta in cin¬ 
quanta parti, risiede nei fonemi da A a KS. Quella clic dura un una alberga nel 
cuore, quella che ne dura due sta nella gola, alla radice della lingua risiede 
quella che ne dura tre; sulla punta della lingua, senza dubbio, si compie la na- 


134. Nel testo emerge qua e là con maggiore o minore evidenza una metafora sessuale. 
Il movimento del bindu (hi presenza maschile, spirituale, dello Siva-Coscienza nel 
grembo della Potenza addormentata) è malbumi - leu. ‘sbattere’ ‘frullare’, ma an¬ 
che comunemente usato per indicare il movimento dell'organo virile nella vagina. 
Quello che ne deriva per primo sono dei bindu splendenti (bindu è ‘punto' ma an¬ 
che ‘goccia’, e in questo caso ‘goccia di seme’, come conferma il composto ag¬ 
gettivale che segue - utivurcus ‘dall'estremo splendore-energia', spesso connesso 
con la potenza virile). È a questo punto che la Potenza esce dal suo toqiore e co¬ 
mincia il processo di manifestazione. 

135. Ovvero, si forma una linea diritta, quella che costituisce l'asse verticale della let¬ 
tera A nella scrittura kàsmlra sàruda . 

136. 3iva e la Potenza. 

137. Qui Jyeslhà, Raudri e Ambikà. 

138. Sadyojàta, Vàmadeva, Aghora, Talpurusa e Isàna (menzionati già nel TailtirJ- 
yàrunyuku X.43-47) sono i nomi dei cinque volli di £iva e dei mantra relativi. 

139. Escluse cioè le quattro chiamate ‘neutre’ (RRL Lj). 
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scita dei fonemi. 140 Così è esposta la nascita della Parola; dalla Parola gli esse¬ 
ri mobili e immobili sono pervasi”. 

Così questo testo descrive la màtrkà , la cui essenza è la suprema poten¬ 
za di Parola ( vàk-sakti ) inerente al supremo Bhairava. 

Pertanto, spiegato il sorgere dei fonemi in base alle diverse combina¬ 
zioni delle forme in cui la Potenza si effonde, chiamate Jyesthà, RaudrT e 
Amba, ed essendo i mantra formati dall’unione di fonemi, ne discende 
che l’essenza segreta dei mantra non è altro che la beata màtrkà , ovvero 
‘l’essere di quella realtà che ha per natura propria la conoscenza’, di cui 
si è detto. E questo dunque è il motivo per cui in ogni Scrittura, la tratta¬ 
zione dell’estrazione dei mantra è preceduta dallo spiegamento ( prnstàrn ) 
della màtrkà e della màlinì. 141 Dal momento che negli SivasOtra conflui¬ 
sce il succo recondito delle Scritture, noi insistiamo a ricercare l’accordo 
con esse ed il sostegno della loro autorità [attraverso il ricorso a tutte 
queste citazioni] : di questo non ci sia fatta una colpa. Se poi anche così, 
pur essendoci l’accordo e il sostegno della tradizione, il senso segreto 
non viene compreso, allora si impone la frequentazione di un maestro 
qualificato. Questo è il senso del sutra, secondo quanto insegna lo Span¬ 
da nelle due stanze (11.1-2) che cominciano con : “Impossessatisi di que¬ 
sta forza i mantra ...”. 142 - 3 - 143 


140. È questa probabilmente un’allusione ai quattro livelli della Parola (sull argomento 
si veda, tra gli studi più recenti, A. Padoux, Vàc ..., cit., pp. 167 segg.; R. Torcila, 
“The Word in Abhinavagupta’s BrhadvimarsinT”, cit.), di cui solo 1 ultimo corri¬ 
sponde aM’ordinaria parola udibile. Gli altri tre, enunciati in ordine di purezza de¬ 
crescente, verrebbero qualificati in questo lesto dalla loro durata in unu (‘atomi di 
suono). Il termine unu è effettivamente usato nei trattati di lonetica per indicare 
una durata pari alla metà di quella di una consonante, la quale a sua volta è la 
metà di quella di una vocale breve; un unu corrisponde dunque ad 1/4 di mora 
( Vàjusuneyi-Pràtisàkyu 1.59-60 vyunjunum urdhumàtrà, tudurdhum unuh). Leggo 
dvirànuvà (iris. cit. del Tuntrusudbhàvu) al posto di dvitìyukà nell'edizione degli ÉS. 

141. Si tratta di una vera e propria tabella, la cui disposizione varia da scuola a scuola; 
essa fornisce la chiave per applicare correttamente le criptiche indicazioni che il 
singolo testo fornisce per mettere insieme i vari mantra. Questa pratica è comune 
anche ai tantra visnuiti e a quelli buddhisti. Cf. le considerazioni di Abh. in PTV 
pp.238-39 (trad. Gnoli pp. 93-94). 

142. Vedi p. 83 nota 1 16. 

143. “La Conoscenza, chiamata dischiudimento della intima luce, è definita come lo 
schiudersi improvviso nel principio puro, provocato dalla penetrazione nella 
realtà che è soltanto coscienza: essa è l'essenza costitutiva del mantra, la sua su- 
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In taluni, invece, accade che questa forza dei mantra che dovrebbe con¬ 
durre alla detta meditazione del grande lago, per volere di Paramesvara 
non riesca a penetrare il cuore e che la loro mente, anzi, si fenili a quei po¬ 
teri limitati, prodotti dalle ‘forze parcellari’ ( kalà ), quali il punto ( bindu ) e 
il suono ( nàda ), 144 che sono soltanto accessori. 

Per costoro 

4. L’espandersi della mente nell’utero 

è una conoscenza non specifica, un sogno. 
garbhe cittavikàso ’visistavidyàsvapnah 

‘Utero’ è la non-percezione della vera realtà, la grande Maya. L’espan¬ 
dersi della mente nella sfera màyica delle limitate realizzazioni mantriche, 
ovvero l’appagarsi di una dimensione che è soltanto tale: in questo, appun¬ 
to, consiste la conoscenza detta ‘non specifica’, cioè comune a tutti, la co- 


prcma natura recondita” (SSVftr p. 31). L’interpretazione di Bhà., lievemente di¬ 
versa da quella di Kse., suonerebbe dunque così: “La natura segreta del mantra sta 
nel suo avere per essenza la conoscenza”. 

144. Vi sono diversi livelli nel mantra e l’ascesa dell’adepto attraverso di essi è legata 
al raggiungimento di stati di coscienza via via più elevati. I livelli sono in queste 
scuole generalmente otto e rappresentano le risonanze, sempre più sottili, del 
mantra per eccellenza: OM. Dopo i tre fonemi ‘grossi’ (A U M) vengono dunque 
il Punto (bindu) e la Mezzaluna ( urdhucundru) (risonanze nasali, presenti anche 
nella rappresentazione grafica di OM), POstruente ( nirodhikà ), il Suono (nàda), la 
Fine del Suono (nàdàntu), la Potenza ( sukti ), la Pervadente ( vyàpini ), ‘Quella [an¬ 
cora] accompagnata dall’elemento mentale’ ( samanà ), la Transmentale ( unmanà ). 
Questi livelli sono connessi con l’ascesa della Kundalini, attraverso la progressiva 
sublimazione del pràna , e localizzati in distinte zone del corpo. Il piano del bindu 
è caratterizzato dalla coagulazione di tutto il conoscibile differenziato in un unico 
punto che tutto lo contiene innuce (bindu è fallo derivare tradizionalmente da vid- 
‘conoscere’); analogamente, nàdu contiene in sé allo stato indifferenziato ogni 
suono significante (SvT voi. II, pp. 163-164). Ad ognuno di questi livelli (su cui 
vedi, p. es., SvT voi. II, pp. 162-168) ineriscono dei poteri sovranormali : al bindu 
la conoscenza del passato, del presente, ecc., e così via. Si tratta solo di realizza¬ 
zioni limitate a cui lo yogin non deve fermarsi. Il potere del mantra dipende dun¬ 
que dal livello spirituale di chi lo mette in opera. “I mantra” - si legge nel 
Kirunàgama - “sono onniscienti, eterni, c operano secondo la forma che assume la 
volontà ( vidyàpàdu , VILI6cd) [...] Come vediamo un grande camaleonte assume¬ 
re varie fomie per un qualche motivo, eppure la sua potenza non viene distrutta, 
così ...(ibid. 20)” (trad. A. M. Vivami, cit., pp. 67-68). Quanto ad altre possibili 
inteqiretazioni si veda, p. es., la nota 146. 
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noscenza impura, fatta di un conoscere parziale. E questa è sogno, un va¬ 
riegato errare, fondato su una visione dualistica, tessuto di rappresentazio¬ 
ni discorsive. Come afferma Patanjali : 145 “Questi sono ostacoli rispetto al 
samàdhi , perfezioni rispetto alla condizione ordinaria”. “Di qui subito na¬ 
sce il punto luminoso”, è detto nello Spanda (III.10), “di qui il suono 
( nàda) e la forma e il sapore, perturbatori dell’essere corporeo”. 146 - 4 - 147 

Ma se lo yogin, pur avendo conseguito delle perfezioni limitate, tuttavia le 
blocca e continua ad insistere unicamente sulla dimensione suprema, allora: 

5. Al sorgere - direttamente dal fondo di se stessi - 
della conoscenza, si ha la Khecari, lo stato di Siva. 
vidyasamutthàne svàbhàvike khecari si va vastila 

Al sorgere - direttamente dal fondo di se stessi - della conoscenza, con¬ 
naturata con quella realtà che è stata prima indicata, a questo emergere 
spontaneo, che rende meschina ogni perfezione limitata, e che è possibile 
solo per volere di Paramesvara, si manifesta la mudrà Khecari - Khecari in 
quanto si muove ( carati) nell’etere (khe), ossia nel cielo della coscienza. 
Qual’è la natura della Khecari? È lo stato essenziato di Fulgore che è sgor¬ 
gare della beatitudine innata, proprio di 3iva, signore della coscienza. Non 
consiste quindi in una determinata postura da far assumere al corpo, coni è 
sostenuto nel testo che dice: 148 “Assunta la posizione del loto, lo yogin de- 


145. Yogasutra II 1.37. 

146. Ad un certo livello dell’esperienza dello ‘schiudersi* ( unniesu ) intervengono dei fe¬ 
nomeni, attaccandosi ai quali lo yogin rischia di perdere di vista la veni meta. Quel¬ 
lo menzionato per primo - come spiega Kse. nello SN (p. 63) - è I apparizione in 
mezzo alle sopracciglia di un punto intensamente brillante in cui è la luce indiffe¬ 
renziata di tutta quanta la realtà conoscibile; poi una risonanza, il cosiddetto suono 
non prodotto* ( anàhatadhvani ) nel quale sono fuse indistintamente tutte le singole 
parole; quindi, sulla punta della lingua, un sapore ‘oltremondano , e così via. 

147. Bhà. intende diversamente e lievemente diversa è anche la lezione da lui adottala 
{garbile cittavikàso vi si sto ' vidyàs vapnali ), traducibile press a poco con: “Il supre¬ 
mo dischiudimento delia mente nella matrice è il sonno della nescienza*. Nella 
mente, le cui operazioni, fluttuazioni, ecc., sono state dissolte attraverso la con¬ 
centrazione sull'essenza luce-beatitudine, si invera il supremo dischiudimento 
“colmo degli ambrosii raggi della luna della coscienza". Ad esso corrisponde la 
distruzione della nescienza, la cessazione della sua attività di suscitatrice della 
realtà differenziata; il suo ‘sonno’ (SSVàr pp. 32-33). 

148. Quella che segue è una descrizione della Khecari-mudra che si incontra nel MV 
VII. 15cd-17ab. Nell’ambito generale del Tantrismo le mudrà sono speciali modi 
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ve proiettare sull’ombelico il signore dei sensi, poi deve condurlo in forma 
di bastone fino ai tre eteri del capo. Dopo avere ivi trattenuto il imums, lo 
spingerà rapidamente con i tre eteri. Formata questa mudrà il grande yogin 
può muoversi nell’etere (khe caraf/)”. 149 


in cui il coqx> viene atteggiato e in cui la disposizione delle mani ha un ruolo par¬ 
ticolarmente rilevante. Di mudrà ne esistono molte e ciascuna di esse costituisce 
P'impronta’ nel corpo di una determinata realtà spirituale. Anzi, come rilevato nel 
Devyàyàmulu (cit. in TÀ XXXII. 1-2), non soltanto si può dire che la mudrà sia un 
riflesso di una certa realtà, ma anche viceversa, per cui comporre una mudrà equi¬ 
vale a rendere presente quella realtà di cui essa è Pimpronta. Si può notare a pro¬ 
posito che nel linguaggio comune mudrà c sia la matrice di un'immagine che 
l'immagine stampata stessa (vedi Gitoli TÀ p. 750 n. 1). La facoltà di fare entrare 
in risonanza determinate realtà attraverso figurazioni del corpo astratte e rigida¬ 
mente codificate ha avuto un’applicazione non limitata alla sfera esclusivamente 
religiosa, come dimostrano il teatro c la danza; bhàrulanàtyu e kuthukuli , in parti¬ 
colare, sono appunto una sequenza di mudrà. Kse., nel non accettare la descrizio¬ 
ne della Khecari-mudrà, riportata dal MV, sottintende l'esistenza di una moltepli¬ 
cità di livelli, che vanno da quelli più legati ad una realizzazione in temiini fisici, 
fino a ridursi ad una forma puramente interiore. Quest'ultima è la ‘vera’ Khecari - 
lo stato proprio di Siva stesso -, che però non annulla gli altri livelli, ma ne costi¬ 
tuisce l’essenza, la forza. Sulla concezione della Khecari nell’ambito sivaita si ve¬ 
da il cap. XXXII del TÀ dove Abh. presenta i punti di vista di vari tantra sui vii . 
Si confronti inoltre il XIV capitolo dello SvTe VBh vv. 77-84. Sulla mudrà nello 
Hathayoga vedi Huihuyoguprudlpikà (cap. Ili); in generale vedi M. Eliade, Le Yo¬ 
ga : Immortali té et li berte, risi. Paris 1968, pp. 247-248 c 349-395. 

149. Indispensabile per l'intelligenza di questo brano è il breve commento che gli dedi¬ 
ca Jay. in occasione della citazione dello stesso passo da parte di Abh. (TÀ 
XXXII. I0cd-12ab). Il ‘signore dei sensi’ è il munus ‘mente, senso interno'; quan¬ 
to ai ‘tre eteri del capo’ bisogna rifarsi alla distinzione in otto livelli, di cui si c 
fatto cenno alla nota 144. Questi otto livelli di realizzazione spirituale sono con¬ 
nessi con piani ( cukru ) disposti lungo l’asse del corpo (l'ottavo, il piano trascen¬ 
dente è il dvàdasànta , a dodici dita dal capo) e ad ognuno è connessa una certa po¬ 
tenza. I tre eteri del capo (e quindi le potenze, loro ipostasi) Sakti, VyàpinI, Sa- 
manà, dislocati dal centro delle sopracciglia al foro di Brahmà (apertura immagi¬ 
nata alla sommità del capo). Quello che viene così a formarsi è un tridente interio¬ 
re di cui l'asta è fomiata dall'asse centrale del corpo, lungo la quale è fatto salire 
nella meditazione il munus, e le punte sono i tre livelli di potenza sunnominati (il 
simbolismo del tridente, Panna di Siva per eccellenza, è in queste scuole al centro 
di complesse costruzioni speculative e yogiche). Lo yogin, dunque, assunta una 
posizione stabile e comoda, deve ‘afferrare’ il suo munus , farlo salire dal cukru 
più basso (il nnl/àdhàru), collocarlo nel luogo dell’ombelico e farlo muovere in 
vario modo qua e là. Quindi, dopo averlo unificato con la potenza del soffio cen¬ 
trale deve elevarlo dritto come un bastone verso il capo, sede dei tre eteri con le 
rispettive Potenze e lì immobilizzarlo attraverso la sospensione del respiro. Poi 
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La natura propria della Khecari è, invece, la suprema Coscienza, co¬ 
me affermato dal Tantrasodbhàva : “Secondo realtà (arth obliavena), me¬ 
diante la via del kula, costantemente essa percorre il cammino (gatim 
eti) supremo (poràm); 150 in tutte le creature essa si muove, [per questo] 
è nota col nome di Khecari”. In tal modo dunque si insegna che la for¬ 
za, tanto dei mantra che delle mudrà, risiede nell’emergenza della vera 
natura propria, identificata nella coscienza. Una tale emersione si invera 
attraverso Pacquietamento di tutte le perturbazioni màyiche, che hanno 
il loro fondamento nella visione dualistica della realtà. 

Dice il KuIacGdòmani (‘11 Diadema del Kula’) 151 : “Uno è il seme fatto 
di emissione, una la mudrà Khecari. Colui che li pone in essere entrambi, 
perviene allo stato di perfetta quiescenza”. Nello Spanda la disanima della 
forza delle mudrà è compresa in quella della forza dei mantra. “Una volta 
che la perturbazione sia estinta, allora si invera il piano supremo”: con 
questo mezzo verso (SK I.9cd) - benché inserito in un contesto diverso - 
viene con altre parole indicata la natura della Khecari, descritta nel Ku - 
lacudanioni. - 5 - 152 


improvvisamente proiettarlo verso l’alto per mezzo delle tre Potenze Sakti 
Vyàpini e Samanà, c, in tal modo occupato il piano di Unmanà, giungere alla pre¬ 
senza dello àiva supremo. 

150. Testo e traduzione ( urthubhàvenu potrebbe essere inteso in vari modi: ‘attraverso 
la sfera della realtà oggettiva’ ... etc.) tutl’altro che sicuri. Il ms. cit. riporta (f. 
77a, II. 4-5): ... smrtuh//gatimutyurthubhàvenukhugnmàrgecuivunityusuh . Nel se¬ 
condo pachi, che ha una sillaba di troppo (cosa comunque non rarissima in questo 
tipo di testi), khugnmàrge sembra da correggere in khumàrge- e questa è per l ap¬ 
punto la lezione attestata nell'altro ms. esistente di quest opera (v. sopra p. 86 no¬ 
ta 121) - senz’altro da preferire a ku/umàrgenu della àSV; e così smrtuh (a sua 
volta un ovvio errore per smrtuh) dell'emistichio precedente, che è concluso in se 
stesso e presenta una delle etimologie tradizionali del termine ‘mudrà (con qual¬ 
che ovvia correzione: mocunàddràvunàdyusniàdmudràkhyàhsaktayuli stortali le 
potenze prendono il nome di mudrà perché liberano e mettono in fuga [o anche: 
‘liquefanno’]’), è certamente da preferire a purum . 

151. Tantra kuu/u , apparentemente perduto; di certo diverso dal tantra dallo stesso tito¬ 
lo pubblicato da A.Avalon in Tantric Texts, vol.4 (Calcutta-London 1915). Il se¬ 
me - dice Abh. in TÀ XXXII.64, riferendosi allo stesso verso - è l'Io (ahani), che 
è l'essenza di tutti i mantra, così come la Khecari lo è di tutte le mudrà. 

152. “Quando sorge la conoscenza pura [...] emerge l'intima, innata forza che inerisce 
naturalmente al sé. A questo punto si dischiude la forza delle mudrà: è la Khecari, 
Io stato di ài va, in quanto sorge nell'etere di àiva. È detta Khecari, poiché si libra 
nella distesa del cielo della coscienza. Caratterizzata dal sorgere della compren¬ 
sione, da parte del soggetto, della conformità con l’oggetto meditato e dell'iden- 
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Anche per accedere alla forza dei mantra e delle mudra 

6. Il mezzo è il maestro. 

guivr upàyah 

Enuncia (gmàti), insegna il vero significato; perciò è detto ‘maestro’ 
(guru). Egli è qui il mezzo, in quanto rende manifesto quale sia [dei man¬ 
tra e delle mudra] la sfera d’azione. “Questo maestro”, si legge nel 
Màlinivijaya (II.10), “è detto essere a me [Siva] eguale: è lui che rende ma¬ 
nifesta la forza dei mantra”. 

Nello Spundii questo principio, per la sua stessa ovvietà, non viene e- 
spressamente enunciato, ma è altresì compreso nella stanza finale 
(111.20): “Rendo onore alla mirabile favella del maestro - in cui straordi¬ 
narie sono le parole e i significati - che ci traghetta al di là del profondo 
oceano del dubbio”. Il maestro - secondo un’altra interpretazione - sa¬ 
rebbe invece la potenza graziosa di Paramesvara. Com’è detto nel 
Màlinivijaya : 153 “Proprio questo è quel che è chiamato ruota della Poten¬ 
za, questo è detto bocca del maestro”. E anche nel Trìsirobhairava (‘Il 
Bhairava dalle tre teste’): 154 “Più importante del maestro è quella Poten¬ 
za che sta nella bocca del maestro”. È tale potenza quella che conferisce 
possibilità d’azione; il mezzo. - 6 - 

Grazie a tale favore del maestro, 

7. La conoscenza della ruota della màtrkà. 

màtrkàcakrasanibodhah 

È sottinteso: “... sorge nel discepolo”. Secondo l’insegnamento delle 
Scritture, quali la Paràtrimsikà (‘I Trenta Versi della Dea Para’) 155 , la pri- 


tilà di natura con esso, appunto per questo la Khecari è lo stato di Siva, risplen¬ 
dente della penetrazione nella vera natura propria" (SSVai pp, 33-34). Da notare 
le affinità con SK 11.3-4 e 6. 

153. Il verso citato non figura nel testo edito del MV (cfr. R. Gnoli, Il Commento di 
AbhinuvuguptuulkiParàtrimsikà, cit., p.l 15 n. 347). 

154. Tantra della scuola Trika, non pervenuto. Il verso, la cui prima parte può anche 
essere intesa come ‘più importante di tutto ciò che è importante’, gioca sul doppio 
senso di guru ‘maestro’ c ‘pesante, importante’. 

155. Famoso tantra in auge nella scuola Trika, nella sua forma ckuviru (cioè con la Dea 
Para come unico vertice). Brevissimo (trentasei versi), fu oggetto di due commen¬ 
ti - molto diversi l'uno dall’altro per sia per contenuto che per estensione - da par- 
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ma ‘parte’ ( kala) della consapevolezza riflessa ‘Io’, quella che non ha nulla 
al di sopra (anuttara = A) e non ha famiglia, 156 espandendosi diviene colei 
che ha la natura di Beatitudine (ànanda = À). Dopo l’apparizione del piano 
della Volontà (icchà = I) e del Signore (isàna = I) manifesta il piano del Di- 
schiudimento (unmesa = U) che ha per essenza il conoscere, e la Minora¬ 
zione (unatà = 0) in cui predomina il primo delinearsi della manifestazione 
del conoscibile. Dispiega poi la Volontà, nel suo duplice aspetto, in una 


te di Abh. ( Lagliuvrlti e Vivurunu ), entrambi magistralmente studiati e tradotti in 
italiano da Raniero Gnoli. 

156. Le speculazioni sul graduale sorgere dei fonemi - che non è altra cosa dal progres¬ 
sivo dispiegamento della totalità del reale - occupa, come si è già rilevato, un po¬ 
sto centrale nel Kula (ma e presente in vario modo anche in molte altre tradizioni 
tantoché, non solo sivaite ma anche visnuite e buddhiste). Abh., da parte sua, ri¬ 
prende piti volte questo tema in TÀ 111.65-233, TS cap. Ili e soprattutto nel com¬ 
mentare i versi 4cd-9 della Para trirpsikà nella PTLV e nel PTV. Qui Kse. si rii a 
(con alcune modifiche) appunto allo schema della Puràtrinisikày che si discosta 
sensibilmente da quello proposto dalla maggior parte delle scritture suiva.A gran 
di linee diremo che le sedici vocali rappresentano il puro articolarsi della oscien 
za nelle sue potenze, le venticinque consonanti occlusive da K a M il dispiega 
mento del Cammino impuro (i venticinque princìpi dalla Terra all Anima), e 
quattro semivocali Y R L V le ‘corazze’, le tre sibilanti SSSc 1 aspirata n ì 
princìpi puri (da Óuddhavidyà a Siva-Sakli, anche se Kse. non lo dice esp ìcita 
mente), c infine, la lettera composta KS una specie di riassunto universale. La pri¬ 
ma delle vocali (A) coincide con il momento ‘trascendente della coscienza, i pn 
mo e il più allo ( anuttara ), in cui essa non ha ancora manifestato la ‘famiglia del¬ 
le sue potenze (è dunque ukula , ‘senza famiglia , o ‘senza corpo ). A è la eatitu 
dine (àriarida) della sua unione con la Potenza (cfr. TA 111.68). I l comspon ono 
alla potenza di Volontà, U 0 a quella di Conoscenza. 11 profilarsi deh oggetto a 
l'orizzonte della Volontà dà luogo alle quattro vocali impotenti R R L b 3 » c[uM 
tro perché i due aspetti della Volontà (icchà) I I sono sollecitati da due diverse 
presenze di oggetti, Runa rapidissima, balenante (R, che è ritenuto trac iziona- 
mente il fonema ‘seme’ del fuoco), l'altra più stabile (L, che è il fonema 'seme 
della terra). Questi quattro non hanno una forma consonantica perche, se e vero 
che appartengono alla sfera delfoggetto, sono però a questo livello in uno stato di 
inevidenza, ancora immersi nella Volontà. Le prime sei vocali, combinandosi va¬ 
riamente tra loro, danno luogo ai dittonghi E O (tali infatti vengono considerati 
dai grammatici indiani, il che è linguisticamente ineccepibile essendo essi I esito 
della monottongazione di due originari dittonghi brevi) Al AU. E è il seme 
triangolare (in molte antiche scritture indiane, tra cui la kàsmlra sàradà xn cui i te¬ 
sti di queste scuole furono in origine vergati, la E ha appunto questa lomia)* Que¬ 
sti quattro dittonghi costituiscono la potenza d’Azione, nei suoi vari gradi di evi¬ 
denza. La conoscenza da parte della Coscienza senza supcriore ( anuttara , A) del 
proprio dispiegamento fino a questo punto dà luogo al bindu (M, risonanza nasale 


97 




torma sfiorata dai suoni R e L, in quanto colorata da un oggetto di desiderio 
informato unicamente da uno splendore simile al bagliore del lampo (R) e 
da un oggetto caratterizzato dalla stabilità (L); perciò appunto essa è detta 
essere essenziata d’ambrosia, perché la manifestazione del conoscibile è a 
questo livello ancora tutta immersa indistintamente nella luce. Questa for¬ 
ma della Volontà consiste nei quattro semi chiamati ‘impotenti’ (R R L L3): 
il generarsi da essi di altri semi [= vocali] è infatti impossibile, dal momen¬ 
to che essa è stata soltanto ‘sfiorata’ dall’apparizione del conoscibile. 

Unendosi 157 insieme il Senza Superiore (A) la Beatitudine (À) e la Vo¬ 
lontà (I), si ha il seme triangolare (E); dal congiungersi del Senza Superio¬ 
re (A), della Beatitudine (À) e del Dischiudimento (U) è prodotto il fone¬ 
ma O, caratterizzato dall’insorgere della potenza di Azione ( kriyàsakti ); 
dalla combinazione di questi due fonemi si ha il seme esagonale (Al) e 
quello del tridente (AU), costituito dalla fusione delle tre potenze in ma¬ 
niera tale che la piena potenza d’Azione ne sia l’elemento predominante, 
pur sempre pervasa dalle altre due potenze di Volontà e di Conoscenza 

Essa rende poi manifesto il Punto (bindu), sostanziato dell’unitaria co¬ 
noscenza del tutto fino a questo punto di dispiegamento; indi il piano del¬ 
l’Emissione ( visurgu ), e cioè i due punti (:), caratterizzati da un’emissione 
volta insieme all’interno e all’esterno. Rivolgendo la propria consapevo- 
ezza ri essa verso I interno, essa manifesta questo universo come riposa¬ 
to nel Senza Superiore; rivolgendola all’esterno, invece, grazie alle poten¬ 
ze A 1 U R L dispiega il tutto,fino al principio Anima, nelle cinque pentadi 
d. consonanti occlusive, dalle velari alle labiali. Ciascuna potenza ne com¬ 
prende cinque, in tal modo da ognuna nasce una pentade. Sulla base di 
queste stesse potenze 158 essa manifesta i fonemi detti ‘interiori’ 


che segue una vocale); bindu è infatti tradizionalmente considerato come deriva.,- 
tc dalla radice i'/a- conoscere . 

Il desiderio di creazione costituisce il visurgu (‘emissione’, H, breve aspirata sor¬ 
da che segue una vocale), che sta come una cerniera tra la sfera della soggettività 
e quella dell oggettività. Da questo livello la realtà può assorbirsi in se stessa (il 
momento del riposo e rappresentato dai fonemi lunghi), così come può slanciarsi 
d. nuovo verso I esterno (come è nella natura delle vocali brevi) Da A I U R L 
nasceranno infatti le cinque classi delle consonanti, messe in relazioni con i 
principi costitutivi della realta fenomenica. 

157. Gli esiti degli incontri di vocali dati qui di seguito sono tutti foneticamente plausi- 
bili. 1 


158. 


Anche la serie delle semivocali è fonnata dal 
nemi vocalici. La base, secondo TÀ IH. 154 
(I) per Y R L e dallo Schiudersi (U) per V. 


vario interagire dei primi cinque fo- 
segg., è rappresentata dalla Volontà 


98 











(antahstha) 159 - questo è il termine tecnico impiegato nei trattati di fonetica-, 
per il fatto che ineriscono alla dimensione interiore dell’individuo, fungen¬ 
do da corazze quali la necessità e così via; gli stessi vengono indicati nelle 
Scritture col temiine ‘sostegno’, 160 perché, sostenendo il piano del sogget¬ 
to conoscente, sostengono il tutto. 


159. In realtà il termine antahstha (‘che sta in mezzo’, ‘interno’) sembra impiegato nei 
trattati di fonetica semplicemente per indicare che la classe delle semivocali ‘sta 
fra' la classe delle occlusive c quella delle spiranti (cfr. il commento di Uvala al 
Rgvcdapràtisàkhya 1.9). Non chiaramente attestato è invece l'uso di antuhstha 
come ‘intermedio’, in riferimento al fatto che questi fonemi. (Y R L V) sono con¬ 
siderati semivocali, a metà strada, cioè, tra vocali e consonanti (a questo forse al¬ 
lude Patanjali quando nel Mahabhàshya distingue le semivocali dalle occlusive 
in base al minor grado di occlusione); va poi rilevato che la parola ‘semivocale 
con la quale il termine viene correntemente tradotto è estrapolata dalla tradizione 
grammaticale greco-latina (cfr. W.S. Alien, Phonetics in Ancient India, London 
Orientai Series 1, London 1953, pp. 29-31). ‘Intermedio’ si presterebbe molto 
bene ad esprimere la duplicità di natura delle ‘corazze’ (v. Intr.). Lo stesso temii¬ 
ne ‘sostegno’ con cui alcune tradizioni chiamano questi fonemi - e le ‘corazze 
che ad essi sono fatte corrispondere - gioca sottilmente sulle possibili valenze del 
temiine tecnico antuhstha , che rimane sullo sfondo: non soltanto esse sono ‘inter¬ 
ne’ all’individuo, costituendone la struttura portante, ma sono anche ‘intermedie 
nel senso che lo sorreggono a metà strada tra la suprema coscienza e l’insenzien- 
za della materia inerte (cfr. PTLV p. 7). Il numero delle semivocali induce a con¬ 
siderare quattro le corazze, che ordinariamente sono invece cinque - sei con 
màyà - (le tre corazze menzionate nel Vàtulanàthasdtra v.6 sono da intendere in 
un senso completamente diverso). Mentre Alili, in PTV e PTLV identifica i quat¬ 
tro ‘sostegni’ (così sono chiamati nella Paràtrinisika) con kala, vidya, mayàc 
ràga , Kse. dice: ‘ niyati, etc.’. Si può ancora notare che il temiine antahstha (la 
cui forma più antica sembra essere stato il sostantivo femminile antahstha) ricor¬ 
re anche nella forma antastha. Il fatto che quest’ultima non sia altro che l’esito di 
una semplificazione fonetica (la caduta del visarga davanti alla sibilante; anche il 
testo edito della SSV nel presente brano riporta la forma antastha ) non ha impe¬ 
dito che anche al nuovo temiine venisse accordato un suo status, intendendolo 
come antastha ‘che sta alla fine [del suo proprio luogo di articolazione]' (cfr. 
K.Ch. Chatterji, Technical Terms and Technique ofSanskrit Grammar, Calcutta 
1964 2 , pp. 272-273). Quest’altra interpetazione sembra trasparire nella seconda 
parte della doppia spiegazione che di anta(h)stha dà Abh. nel TÀ (111.158), se let¬ 
ta senza tener conto della glossa molto probabilmente erronea di Jay. (Per una di¬ 
sanima dettagliata dell’intera questione rimando al mio “The kahcukas in thè 
Saiva and Vaisnava Tantric Tradition...”, cit.). Siamo dunque di fronte alfenne- 
simo caso di influenza di dottrine strettamente linguistiche su temi apparente¬ 
mente da esse lontanissimi. 

160. Oltre che nella Paràtrimsikà , questo termine ricorre in due scritture visnuite, 
1 ' Ah irbudhnyasanih ita (XVI.83-87) e il Laksnntantra (XIX.12cd-l6ab); cfr. R. 
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Indi è la volta dei quattro fonemi chiamati ‘soffi’, 161 poiché si dischiu¬ 
dono al conseguimento della non-dualità, allo svanire della differenziazio¬ 
ne. Tra essi, alla fine è il fonema dell’ambrosia (S), 162 pienissimo, che sta 
al termine di tutta quanta la creazione. 

Dopo di questo è manifestato il seme del soffio vitale (H): il tutto, costi¬ 
tuito dal l’effondersi dei sei cammini 163 e distinto in significanti e significati, 
è rappresentato da questo fonema formato dal ‘suono non prodotto’ 
(anàhata) incrementato dalla potenza Senza Superiore ( anuttura ]). Il tutto 
consiste infatti in questo fonema, nel senso che - in base al principio gram¬ 
maticale della ‘condensazione’ - è contenuto entro Siva e Sakti, ovvero - per 
dirla in questi termini - entro il Senza Superiore e il ‘suono non prodotto’. 16 ^ 


Gnoli, // Commento di Abhinavagupta alla Paratrimsikà, cit., p.XXII n.35. Tutta¬ 
via, dal momento che entrambi questi testi mostrano in modo inequivocabile di 
attingere in più punti a dottrine del Trika, è verosimile che la fonte primaria sia 
stata proprio la Paratrimsikà. 

161. Le sibilanti S ? S e l'aspirata H. Qui il termine usman ‘soffio caldo, vapore’ è 
messo in relazione con unmis- ‘dischiudersi’. La Puràtrimsikà considera questi 
quattro fonemi, più KS, come i cinque Brahman (Sadyojàta ecc.), e Abh. li identi¬ 
fica con i cinque princìpi Suddhavidyà, ìsvara, Sadàsiva, Sakti e Siva, i più alti 
nella scala dei tattva, ma considerati qui puri-impuri in rapporto alla Coscienza di 
cui sono manifestazioni. 

162. Cf.TÀ III. 165cd-167. 

163. I seii Cammini ( adhvan) sono, per così dire, sei diverse angolazioni da cui guardare 
al dispiegamento della realtà e nel contempo sei vie diverse attraverso cui risalire 
fino a Siva (i fonemi, i mantra, le formule, le forze, i princìpi, i mondi); cfr. P.S. 
Filliozat, “The Concept of adhvan in Saivasiddhànta”, WienerZcitschrift fìirdie 
KundeSudasiens, XXXVIII, 1994. I primi tre sono raggruppati nella categoria del 
significante, i secondi in quella del significato. Dei sei Cammini si parla anche nel¬ 
le Samhità visnuite, dove però sono visti, invece che come vie parallele tali che il 
percorrimento di una è insieme anche quello di tutte le altre (cfr. SvTU voi.II 
p.52), come tappe consecutive di un percorso ascendente dai mondi ai fonemi (dal 
punto di vista dell’adepto che procede verso la liberazione) o discendente dai fone¬ 
mi ai mondi (se visto in chiave cosmogonica); vi sono anche significative differen¬ 
ze tra i testi saiva e quelli vaisnava circa la natura stessa dei singoli cammini (il 
cammino dei pada , ad es., è per gli 3aiva costituito dalle ‘parole’ di un lungo man¬ 
tra, mentre per i Vaisnava dai quattro ‘piani’ di veglia, sonno etc. (cfr. F. Sferra, 
“Le speculazioni su Vàc in alcuni testi del Pftiìcarfitra”, Rivista degli Studi Orientali, 
68 , fase. 1-2, 1994; H. Hikita, “SàttvataSamhità: An Annotated Translation, Chap- 
tcr 19". BulletinolthèFacultyofLetters. AichiGakuin University , No.23, 1993). 

164. L’ultimo fonema è l’aspirata H, concepita come la sintesi di due elementi. Il pri¬ 
mo è il ‘suono non prodotto’, ovvero quella risonanza che lo yogin è in grado di 
percepire dentro di sé e che è la forma sonora propria dell’Energia alfintemo del- 
findividuo (come soffio vitale, prànà) concepita come ‘suono senza vocale’ ( a - 
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Della consapevolezza riflessa ‘Io’ - che costituisce la forza del grande 
mantra (AHAM ‘lo’) - questa è l’essenza. Come ha detto il nostro maestro 
Utpaladeva: 165 “Il piano dellio è il riposo della luce in se stessa [o: ‘nel 
Sé’] e questo riposo è la libertà che si invera nella cessazione di ogni di¬ 
pendenza, ovvero l’agire per eccellenza, la sovranità . Quello che è il vero 
essere della màtrkà , fino a questo punto, è illustrato infine attraverso il se¬ 
me della sommità’ (KS), il quale è formato dalla aggregazione delle lettere 
K e S - come comprensive di tutte le consonanti - e ha per essenza I unio¬ 
ne del Senza Superiore e dell’Emissione (visarga).' 66 Ma ora basta col di¬ 
vulgare la dottrina segreta ... 


nacka), una H rarefatta e indicibile in quanto priva della vocale di appoggio; e 
questo ‘frammento immanifesto’ di H (che sta alla base anche del visarga, ) i 
suono inarticolato che sorge spontaneamente nella gola della donna al culmine 
dell’amplesso, secondo Abh. (TÀ 11U46-47) che fa riferimento ad un verso del 
perduto Kulagahvara ; v. anche TÀV voi.II p. 141). 11 fonema H, di cui i testoi qm 
parla, è appunto questo ‘suono non prodotto consolidato e grossi icato a u 

nionc con la potenza Senza Superiore (A), e diventato così consonante vera e pr° 
_ . » « i _ « /t<M 'cun'ìcnto (A e 



yj/Uliy cilltll Li), Ull grillici lll~ Uadiu a lini - - r , , 

ma verosimilmente già in voga nella tradizione grammaticale prece en e se^ 
do il quale per nominare una serie basta menzionare il primo e u timo c cmen , 
immaginandoli comprensivi degli altri -, H ò detto costituire universo in ero. 
niverso che è compreso nell’unione 3iva-Sakti che Kse. omo oga ac anu a 
anàhata. In questo modo è possibile ritenere che Kse. identifichi, diversamente la 
Abh. nei commenti alla Paràtrimsikà , i cinque princìpi piu alti con le ultime quat¬ 
tro lettere, prendendo cioè insieme 3iva e 3akti come un unico principio, n senso 
più lato ci si può limitare a dire che, mentre le quattro semivocali costituiscono ì 
movimento della Coscienza verso la differenziazione, i quattro so i rappresen 
tano il cammino inverso (cfr. TÀ H1.181cd-183ab). 

165. Ajadapramàt rs iddìi i, vv. 22-23ab. 

166. II gruppo consonantico KS - qui formato da K e S, unione c ìe comporta i passag 
gio della sibilante da dentale S a retroflessa S - è consideralo dalla generalità de. 
testi tantrici come un suono unitario, come del resto fortemente unitario e il grate- 
ma che lo rappresenta in tutte le scritture del subcontmente indiano; esso occupa 
l’ultimo posto nella serie dei fonemi del sanscrito come presentata dalla specula¬ 
zione esoterica (anche qualche trattato classico di fonetica appare incline a ricono¬ 
scergli lo status di fonema, pretesa che appare, alla luce della moderna fonologia 
indoeropea, problematica ma non del tutto infondata (cfr. W.S. Alien, Phoneticsin 
Ancient India, cit., p. 79, che cita a supporto 1 opinione di Benveniste, A. Padoux, 
Vàc..., cit., p. 156 n. 198). KS assume il significato di momento di ricapitolazione 
e unificazione della màtrkà. Sempre in virtù dell espediente della condensazio¬ 
ne’ in esso sono considerate contenute tutte le consonanti. Le consonanti, da parte 
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Si invera dunque la perfetta conoscenza della ruota della màtrkàe tale co¬ 
noscenza si configura come penetrazione nella vera natura propria, pienezza 
indi(lerenziata di coscienza e beatitudine. Ruota della matrka - della quale è 
detto nella tradizione, 167 a indicarne l’eccellenza, : “Non v’è conoscenza di là 
della màtrkà - è 1 insieme delle potenze sunnominate, quali Senza Superio¬ 
re, Beatitudine, Volontà e così via. Tutto ciò è qui accennato solo nelle linee 
generali; ne è data invece una dettagliata spiegazione dal nostro maestro 
[Abhinavagupta], in opere come il Tuntràloku , il ParàtrìmsikSvivarana, ecc. 

Anche nel Siddhàmrta (‘L’Ambrosia dei Perfetti’) è scritto: l6R “Kunda- 
linl, essenziata di coscienza, e qui il seme e il principio vitale. Nasce da es¬ 
sa la triade formata dallo Stabile (A), dalla Volontà (1) e dallo Schiudersi 
(U), da cui derivano via via i vari fonemi. À nasce da A, e via dicendo, lino 
alla Kalà dell’Emissione (H). Dall’Emissione nascono le varie consonanti 
da K a S. Essa è, inlatti, quintuplice 167 e come bindu si manifesta su cinque 
piani . all esterno, all interno, nel cuore, nel nada e nella sede suprema. Es¬ 
so pervade l’uomo dal cuore fino al capo. 170 Privi del primo e dell’ultimo, i 


loro, (come si legge nel TÀ III. I83cd-184ab) sono ‘animate’ interiormente dalle 
vocali, con cui prima della manifestazione formano un tulio inscindibile- sono es¬ 
se infatti che le rendono pronunciabili. K e S, prima e ultima consonante (H, co¬ 
me si e visto, ha un suo status separato; come ha appena detto Kse., è S che ‘sta al 
lemune di tutta quanta la creazione’), sono dunque ‘animate’ dai Senza Superiore 
e dal Emissione (A e H), la prima e l’ultima vocale (H viene infatti inclusa tra le 
vocali). In K$ sono cosi implicite tutte le consonanti e, in un certo senso, anche 
tutte le vocali. Questo passo della SSV è riportato ed interpretato da Jay. nel suo 
commento al TA (voi. Il p. 178). KS, dunque, è come contessuto con tutti i fone¬ 
mi indistintamente, misteriosamente presente all’inizio e alla fine di ognuno e an¬ 
che quando essi si uniscono l’un l’altro; è per questo che gli spetta l'appellativo di 
pcrvasore (cfr. TAV vol.IV p. 193). 

167. SvTXI.I98a. 

168. La stessa citazione compare nel TÀ 111.220-225 come tratta dal Siddhayoges- 
vanmata . Il Siddhamrtu deve essere quindi un altro nome dello stesso tanira o un 
suo compendio. 

169. È questo il numero delle classi delle consonanti. 

170. Secondo Jay. che commenta questo passo in occasione della citazione dello stes- 
so nel TA (TAV II p. 210), l’Emissione si presenta come bindu (termine che ab¬ 
biamo già incontrato nel senso di punto luminoso’ ‘coscienza’), cioè come sog¬ 
getto conoscente (dalla radice vid- ‘conoscere’). Le sue manifestazioni sono su 
cinque piani, che si possono raggruppare nei tre livelli Uomo-Potenza-Siva pro¬ 
posti dalla scuola del Tnka. Esterno, interno e cuore (il luogo dove l’esterno si in¬ 
teriorizza) corrispondono al livello Uomo; nidi, (la sonorità interiore e inarticola¬ 
ta) alla Potenza; il piano supremo (localizzato nello dvàdasàntu ‘[il piano] alla fi- 
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mantra sono [sterili] come nuvole d’autunno. Questo è il tratto distintivo 
del maestro: egli deve far conoscere il primo e l’ultimo. Un tale sapiente va 
adorato come se fosse Me, è Bhairava stesso, la sua natura è divina. Poiché 
qualsiasi verso o stanza è connesso con il primo e con l’ultimo, perciò egli, 
così conoscendo, li vede tutti nella forma di mantra”. 171 

“Quella potenza di £iva che è essenziata di attività”, dice con altre paro¬ 
le lo Spanda (m.16), “è causa di legame, quando risiede in anime imprigio¬ 
nate; [...] quando invece sta nel cammino che le è proprio è conosciuta co¬ 
me quella che conferisce i poteri”. - 7 - 172 

Per un tale yogin che possiede la conoscenza della ruota della matrka 


ne di dodici dita [sopra il capo]’) a Siva. Il bindu è presente anche nel coqio indi¬ 
viduale ricreando su un diverso piano microcosmico la stessa forma pentapartita, 
dislocata via via nel cuore, nella gola, nel palato, nella ‘fine della sakti (un ulte¬ 
riore passo dello stesso testo citato da Jay. ibid. dice appunto na sànie, termine che 
sta verosimilmente ad indicare il cosiddetto 'dvàdasànta nasale - ctr. TA 11-61 -, 
sede ultima della Potenza; l’esplicita localizzazione della ‘fine della sakti' nel 
brnhinarundhra o ‘fontanella’ si trova nello SvT Uddyota ); e, mime, nel 
dvàdasànta supremo di cui si è già detto. 

171 ‘Il primo e rultimo’ sono i fonemi A e H dai quali è abbracciata tutta quanta la 
màtrkà(c dunque la totalità del reale); da essi è formato il grande mantra AHAM 
(vedi TÀ Ill.202bc-208ab), ovvero la presa di coscienza ‘lo’ (aham significa ap¬ 
punto ‘io’) che è l’essenza dei mantra, senza la quale essi non sono che suoni pri¬ 
vi di senso e di efficienza. _ N 

172. Il commento di Bhà. presenta qualche punto oscuro: “La màtrkà, autolummosa, e 
la suprema potenza d’azione del Signore; la ruota è I insieme delle torze (kalà) 
che la compongono; sambodha è da intendere nel senso di perfetta conoscenza 
di queste. Grazie a tale conoscenza, la illusoria manifestazione ( vivarta), caratte¬ 
rizzata dal dualismo di significante e significato, appare sempre come diflerenzia- 
ta-non differenziata, dal momento che promana dalla potenza d Azione [o anche, 
‘da differenziata (quale appare), si rivela in realtà sempre come non differenziata 
...'. Il testo edito qui non mi sembra convincente; I 10 consultato anche il ms. 
N.142I, Sanskrit MSS Library, Research Department, Srinagar, che però riporta 
la stessa lezione]. Dalla realtà che è luce perenne e intramontabile sorge in princi¬ 
pio, con la protensione verso l'energia, la potenza di Volontà del Signore. Poi ap¬ 
paiono la ‘percezione’ e il ‘contatto'; quindi il riflesso di tutta la realtà oggettiva 
[o anche: ‘di tutti gli oggetti significati']; il ‘suono non prodotto da organi vocali 
clic contiene in seno le parole, le frasi e le cose significate; poi I attivila, costituita 
dall’energia vitale, la Parola, pregna dei cinquanta fonemi; quindi la nascita del 
tutto. Per questo la rnàlrkà è detta essere la radice unica dell insieme delle cose, a 
cominciare dai mantra; non altro da essa è la potenza d Azione di Siva che in tale 
modo si dispiega . Quando si realizza la conoscenza della ruota della màtrka , allo¬ 
ra qualsiasi cosa dica, nella condizione di illuminato, il signore acquista il domi¬ 
nio dei mantra” (SSVàr pp. 35-36). 
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8. Il corpo è offerta sacrificale. 
sarìrarp ha vili 

Quello che è il corpo - materiale, sottile, eoe.-, da tutti consacrato come 
il soggetto conoscente, 173 quello appunto è per il grande yogin l’offerta sa¬ 
crificale, deposta nel supremo fuoco della conoscenza. Per questo grande 
yogin, infatti, la qualifica di soggetto conoscente spetta alla coscienza sola 
ed egli è permanentemente compenetrato in tale convinzione, avendo ces¬ 
sato di identificare la soggettività con il corpo. Com’è detto nel 
Vijnanabhairava (v. 149): “Nel fuoco, ossia nel ricettacolo del grande vuo¬ 
to, sono offerti gli elementi, i sensi, gli oggetti dei sensi e così via, insieme 
con la mente. Questa è I oblazione suprema, e la Coscienza è il cucchiaio 
sacrificale . E anche nel Timirodghàta'. “In virtù del divoramento, o 
dea, del corpo dell amico, del parente affezionato, del benefattore, della 
persona carissima, spicca il volo la fanciulla celeste”. 175 

Qui il significato inteso, in breve, è appunto lo svincolarsi dall’attribu¬ 
zione al corpo della qualifica di soggetto conoscente. Anche nella Bliaga- 
vadgita (IV.27) si legge: Altri offrono tutte le azioni dei sensi e dei soffi 
vitali nel luoco yogico della padronanza di sé, acceso dalla conoscenza”. E 
nello Spanda (11.6): “Quando la perturbazione è estinta, allora si invera il 
piano supremo”. “La perturbazione”, dice Bhatta Kallata, commentando 
questo passo, “consiste nel vedere l’io in cose quali il corpo, ecc.” - 8 - 176 

E per questo yogin 

9. La conoscenza è cibo. 
jnànam armarti 


173. Leggo, ovviamente, col ms. Ch sarvairyatprammrtvcna, in luogo di sarvaisvarya- 
prumatrtvenu dc\ testo edito (p. 32). 

174. Il rito dell’oblazione consiste nel gettare con un cucchiaio del burro fuso nel fuo¬ 
co. La coscienza (individuale) illuminata fa da cucchiaio sacrificale, cioè da inter¬ 
mediario attivo tra il mondo limitato e il vuoto dinamico della Coscienza indiffe¬ 
renziata (c/t) in cut getta a mo’ di offerta tutti gli aspetti della realtà fenomenica 
(cfr. L. bilbum, Le Vijnàruibhiiiruvu, cit., p. 167). 

175. Ovvero (ahimè sciupando la folgorante formulazione di questo tantra, oggi perdu¬ 
to): sacrificando ogni attaccamento individuale si dischiude il piano della suprema 
coscienza. 

176. Una volta acceso il fuoco del mantra, in esso brucia il corpo fisico, prodotto dal 
karma. Ora l’adepto si installa in un corpo divino. Tutta la realtà fenomenica, cor¬ 
po, ecc., costituisce l’oblazione che viene arsa nel fuoco dell’Essere. Il sacrifica- 
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Quella conoscenza a proposito della quale prima si è detto “il legame 
consiste nella conoscenza” (1.2), per il fatto che è mangiata, divorata, è 
per gli yogin cibo. La qual cosa è confermata dalla Scrittura già citata: 
“Allora egli tutto divora, la morte, il tempo, l’insieme delle compagini, 
la moltitudine delle forme di manifestazione ( vikàra ), l’identificazione 
con le percezioni ( pratipattisàtmyam), la massa delle rappresentazioni 
differenziate di unità e molteplicità [opp.: “che nascono dalle rappre¬ 
sentazioni differenziate ...]”. 

Secondo un’altra interpretazione, 177 la conoscenza cui si riferisce il 
sutra è quella costituita dalla presa di coscienza della vera natura propria. 
In questo caso, essa è per lo yogin nutrimento, poiché conducendo al pieno 
appagamento è causa del riposo nel Sé. 

Com’è detto nel Vijiìànabhairava (v. 148): “La forma piena che nasce 
giorno dopo giorno in chi si dedica alla pratica meditativa {yukti ), quel¬ 
la è qui la sazietà, la condizione di perfetta pienezza “. La yukti consi¬ 
ste, in questo passo, nella conoscenza dei centododici livelli. ,7X E anche 
questo è illustrato nello Spanda (III.12); “Egli rimarrà risvegliato in tutti 
gli stati”. 179 - 9 - 

Ma, se lo yogin non riesce a mantenersi in questo stato di perenne atten¬ 
zione, allora, anche se possiede la conoscenza, per difetto di una concen¬ 
trata attenzione 

10. Venuta meno la conoscenza, ha la visione 
del sogno che nasce da essa. 
vidyàsanihàre tadutthas vapnadarsanam 

Se la conoscenza pura sostanziata da rifulgere di questa esperienza, vie¬ 
ne meno, rifluisce, allora si produce la visione, la chiara emersione del so¬ 
gno che da essa trae origine ( tadutthasya). m Quello che è chiamato sogno è 


torc ( yujuniànu, ovvero colui che fruisce del sacrificio, il ‘committente ) è lo spiri¬ 
to illuminato (3sVàr pp. 37-38). 

177. È quella di Bhà. 

178. In centododici una tradizione, cui appartiene il VBli, stabilisce il numero delle di¬ 
verse pratiche meditative. 

179. “Egli rimarrà risvegliato in tutti gli stati [veglia, ecc.]: contemplando il mondo 
con la conoscenza, tutto riferirà all’unica realtà. Pertanto non potrà essere tormen¬ 
tato da ciò che è ‘altro’ ”. 

180. Il commento che segue sembrerebbe autorizzare una interpretazione di questa e- 
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lo stato in cui gli impulsi prodotti dalla conoscenza si vanno via via affie¬ 
volendo - stato che consiste nella differenziazione e nel vario dispiegarsi 
delle rappresentazioni discorsive. “Né ciò può essere insegnato senza il fa¬ 
vore del Benigno”, è scritto nel MàlinTvijaya , 181 “e se poi l’insegnamento, 
in un modo o nell’altro, è impartito ugualmente, esso non lascia alcuna im¬ 
pressione latente”. E di seguito: “Colui che, invece, avendo ottenuto [dal¬ 
l’insegnamento ricevuto] soltanto un’impressione latente, non riesce a svi¬ 
luppare in sé uno stato di attenzione, costui è congiunto dai Vinftyaka a 
fruizioni instabili”. Non diversamente lo Spanda (III.3): “In caso contrario, 
di continuo, nello stato di veglia e di sonno, la creazione sarebbe libera co¬ 
me lo è per l’uomo comune; tale è infatti la natura della creazione”. 182 

Dunque questo si insegna: che lo yogin deve essere permanentemente 
assorbito nella intima considerazione della conoscenza pura. Com’è detto 
nel Purvatantra: “Egli, quindi, aspirando alla fruizione suprema, non deve 
attaccarsi a queste [fruizioni]”. Anche nello Spanda (1.21): “Colui che è 
costantemente inteso a investigare la realtà dell’energia vibrante (spanda), 
anche in stato di veglia realizza in breve la propria vera natura”. 

È stato così esaminato, a partire dal sutra: “11 mantra è coscienza”, il 
mezzo ‘basato sulla Potenza’, consistente essenzialmente nella intima ap¬ 
plicazione alla forza dei mantra e delle muditi. A proposito di questo mez¬ 
zo, così si pronuncia la tradizione: “È chiamata ‘basata sulla Potenza’ 
(sàkta) quella compenetrazione che si raggiunge meditando su un oggetto 
senza ricorrere al ‘profferimento’, con la sola mente”. 

Pensando a coloro cui faccia difetto la capacità di una costante e vigile 
attenzione, è stato dato spazio all’insegnamento del mezzo ‘individuale’ 
(ànava), con quel sìitra che dice: “Se viene meno la conoscenza, si ha la 
visione del sogno che nasce da essa”. - 10 - 183 


spressione più sodile e più letterale insieme : ‘[del sogno] che da essa esce fuori ', 
cioè che progressivamente abbandona tale conoscenza pura. 

181. Questo verso, come anche quelli che seguono, non figurano nel testo edito di que¬ 
sto tantra. 

182. Se lo yogin - spiega Kse. nello SN (pp. 57-58) - decadesse dalla concentrazione 
nella Coscienza perderebbe il potere di creare, che aveva acquistato ncH'identifi- 
carsi col supremo Soggetto c tornerebbe in balia del vario fluttuare del mondo 
fenomenico (indipendente dalla sua volontà), prodotto dalla libera creazione del 
Signore. La stanza va intesa in connessione con le due che la precedono (vedi so¬ 
pra p. 78). 

183. Bhà. interpreta nel senso inverso. La conoscenza è quella limitata, ‘quella che pcr- 
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Termina qui, nel Commento agli Sivasutra, il Secondo Dischiudimento, 
nel quale è illustrato il mezzo ‘basato sulla Potenza’. 


cepisce il samsàra’. Quando questa è distrutta, è allora che il mondo fenomenico 
viene visto nella sua natura illusoria, di ‘sogno”, che traeva origine proprio da 
quel conoscere erroneo ora dissolto. Quella che si realizza, quando sorge questa 
visione, è una condizione come di chi è libero da ogni legame, è lo stato di unità 
con l'oggetto contemplato, di permanente appagamento (SSVàr pp. 39-40). 


107 





TERZO DISCHIUDIMENTO 


A questo punto, nell’intento di insegnare il mezzo ‘individuale (anava), 
il sùtra illustra la natura propria dell’anima limitata (apu) 184 . 

1. Il sé è la mente. 

alma cittam 

La mente ( citta ), costituita dall’intelletto ( buddhi ), dal senso dell io 
(ahamkàra ), dal senso interno ( manas ) con le loro rispettive tonile di attività, 
quali la detenninazione e così via, suscitate dagli oggetti e dalle latenze karmi- 
che che di continuo l’affettano - è con tale mente, dico, che è identificata 1 ani¬ 
ma limitata, il sé ( àtman ), che così si chiama in quanto va errando fatati) *, 
vaga per le matrici assumendo varie modalità (luminosa, ecc.), 1 perché igna 
ro della propria vera natura che è Coscienza (cit). Così va inteso il sutra. 


184. Con il termine unu ‘atomo, particella’ viene designata l’anima individuale, come 
derivante dalla contrazione, ‘atomizzazione’, della Coscienza suprema, ono cetti 
perciò ànuvu (agg. da unu) quei mezzi di realizzazione accessibili e consoni a e e- 
sigue forze dell’anima limitata. 

185. Il termine àtmun è dunque qui artificiosamente fatto derivare dalla rac ice ut- an¬ 
dare errando’. . 

186. Intelletto, senso interno, senso dell’io costituiscono l'elemento mentale (citta). L in¬ 
telligenza si esplica nell’attività determinativa (‘questo è così’) ed e luce (prukasa), 
espressione della componente sùttviku ; dal senso interno e dal senso dell io, per¬ 
meati da rujusc tumus (instabilità, perenne agitazione; inerzia e ostruzione) deriva il 
pensiero discorsivo, dualizzante, le costruzioni mentali, e la tendenza a riterire tutto 
all’io limitato ( ubhimàna ) (‘questo è mio, non è mio , ecc.). Sattva,rnjas e tumus so¬ 
no le tre ‘qualità’ (gum) della Natura (prakrti), le forme della quale sono determina¬ 
te dal vario miscelarsi di queste tre disposizioni, luminosa e spirituale la prima, di¬ 
namica e passionale la seconda, pesante e ottusa la terza. Originariamente propria 
del sistema Sàmkhya, questa concezione, così come 1 intero schema Samkhya di 
classificazione della realtà, è passata a far parte, con integrazioni e modificazioni, 
del patrimonio comune della tradizione tantrica, ctr. R. Torcila, Samkhya as 
sàmànyasastra”, Études Asiutiques/AsiutischeStudierà (in stampa). 
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Quello che va errando è soltanto il sé limitato {mu) e non il sé che è iden¬ 
tificato unicamente con la coscienza. La definizione del sé che era stata data 
all inizio ( Il se è coscienza ,1.1) mirava dunque ad illustrare la vera natura 
che lo costituisce, ora, invece, è fatto riferimento alla condizione limitata 
(ànuvu), la cui caratteristica principale è il determinarsi nel sé di uno stato di 
contrazione. Tra le due definizioni non v'è quindi incongruenza. - 1 

Per questo sé limitato, che si identifica con l’elemento mentale, 

2. La conoscenza è il legame. 
jnànam bandhah 

Legame è quella conoscenza in cui agiscono determinazioni, ecc., infor¬ 
mate a piacere, dolore e offuscamento, la quale, per sua natura, manifesta 
quella differenziazione che ad essi si conviene. Vincolata da un siffatto co¬ 
noscere, I anima erra nel samsàra . Com’è detto nel Tantrasadbhàva : “Il 
conoscitore delle qualità (guna) m è affetto ora dal saliva, ora dal rajas, ora 
dal tamus . Così erra l’essere corporeo, vagando da una sede all’altra”. Lo 
stesso principio esprime lo Spanda (III. 17-18): “Avvinta dal corpo ottupli¬ 
ce ( puryastaka ) 189 , formato dal sorgere degli elementi sottili, dal senso in¬ 
terno, dal senso dell’io e dall’intelletto, [l’anima individuale] non libera e- 
spenmenta le fruizioni che le derivano dal corpo ottuplice, determinate 
dalle costruzioni mentali, e, per la presenza di esso, vaga nel samsàra”. E, 


1 8 7 . Bha inserisce il suini nell'ambito dell'esame dei peneri .sovranormali ( vibimtì) 
Nella condizione limitata, in cui il sé appare ridotto all'elemento mentale (citta) 
all àtman-citta sono alieni quei poteri che invece ineriscono al sé in stato di pie- 
nezza. Come dice l'anonimo glossatore di Bhà.: “Le fantasie, ecc., di chi non è 
congtun.o (con la suprema realtà) non sono visibili agli altri, non si manifestano 
all esterno; ma se uno e congiunto con essa, allora anche i mantra, ecc., sono ca¬ 
paci di realizzare qualsiasi cosa, per ardua che sia ...” (tsSVàrp 42) 

188. Il sé limitato. Non ho rintracciato il passo nel ms. cit. 

189. Il puryastaka 'corpo ottuplice’ o 'l'ogdoade nel corpo' è una sorta di corpo sottile 
(suksmadcha) nel quale sono compendiate le impalcature psichiche della persona, 
soggetto alla trasmigrazione. La sua composizione varia da scuola a scuola: gene¬ 
ralmente, conte anche qui, consta di otto princìpi, altrove (vedi ad es. i commenti 
di Ramakantha al Kalottaràgama e al Kiranàgama) di trenta, ecc.; cfr. R. Torcila. 

Due capitoli del Sarvadarsanasamgraha: Saivadarsana e Pratyabhijiìfidarsana",' 
cit., pp.376-377 nn.35, 36; icl., The Isvarapratyabhijhàkàrikà ...» cit., p. 204 n.24. 
Gli elementi sottili ( tanmàlra ) sono il suono, il tatto, il colore, il sapore, l’odore; il 
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nell’intento di additare la via d’uscita da tale condizione, continua: "... 
Perciò noi indichiamo la via che porta al dissolvimento del samsara . - 2 - 

190 


Tuttavia, sulla scorta di quanto è affermato nel Vijnànabhairava (v. 
137) 191 : "Ogni conoscere è fonte di luce, così come fonte di luce è il sé; ed 
è nel conoscere che il conoscitore si illumina, dal momento che queste due 
realtà si implicano l’un l’altra”, è lecito obiettare che anche la conoscen¬ 
za 192 è in se stessa luce; e se è tale, come può allora costituire un legame? 
Questo è vero, ma solo se per grazia di Paramesvara si perviene a tale ri¬ 
conoscimento. 

Se però la potenza di Mfiyà inibisce questa presa di coscienza, allora 

3. Il non-discernimento dei princìpi (la Forza, ecc.) è Màyà. 
kalàdlnàm tattvànàm aviveko màyà 

Il non-discernimento dei princìpi - dalla Forza ( kala ), cioè la capacita 
d’azione limitata, tino alla Terra -, che costituiscono le corazze , il corpo 
ottuplice e il corpo materiale; vale a dire, il mancare di comprendete (a- 
pratipattih) come questi princìpi, che [nella comune opinione] si pretendo¬ 
no separati [dal vero Sé] ( °prthaktvàbhiniatànàm eva), in realta non lo sia¬ 
no 193 . Tale assenza di discernimento è Maya, la ‘proliterazione (prapanca) 
che è fondata sulla non-percezione della vera realtà. È detto nel Tantra- 


loro combinarsi dà origine agli elementi grossi, quali la terra ctc. (v. R. Torcila, 
TheIsviirupriityiìbhijnàkàiikà ..., cit., p. 193 n.19; cf. J. Bronkhorst, The Qualities 
of Sàmkhya", WienerZcitschri ti Tur die KundeSiidasicns, XXXVIII, 1994. 

190. È questa conoscenza inferiore, viziata dall'attaccamento al mondo fenomenico, 
che costituisce il legame della mente e rende impossibile il conseguimento dei po¬ 
teri (SSVàr p. 43). 

191. Il verso è trasmesso dagli autori dei due commenti che ci sono pervenuti, 
Sivopàdhyàya e Bhattànanda (entrambi mollo tardi), con notevoli varianti. 

192. Si vuole intendere: ‘qualsiasi conoscenza'. 

193. Propongo di correggere il testo edito aggiungendo u con signilicato di nega¬ 
zione, a prntipnttih. In queste scuole è individuato un duplice livello di errore 
riguardo alla natura del soggetto. Il primo è la sua identificazione con piani 
quali quello del corpo e, via via, del soli io vitale, della mente etc. Il secondo, 
più sottile, è anche più insidioso, come lo sono le verità che si fermano a meta 
strada: rendersi conto che l'Io non può essere ravvisato nel corpo etc. e quindi 
respingere queste realtà come totalmente estranee al sé c radicalmente altre . 
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sadbhàva : 194 “In lui la Coscienza è rinvigorita 195 da una possibilità d’azio¬ 
ne limitata (kalà), il campo dell’esperienza è mediato da un conoscere [li¬ 
mitato], il suo sé è colorato dall’attaccamento, è congiunto con l’intelli¬ 
genza e gli altri sensi. In tal modo gli inerisce il legame màyico, come un 
ventre [che lo racchiude]. Nel legame màyico trovano il loro fondamento 
tanto il merito morale quanto il demerito, e così via. Stando in questi vin¬ 
coli [1 anima-frammento] destinata alla cattività, giace avviluppata da es¬ 
si”. “[Essi, tuttavia]”, dice con altre parole lo Spanda (111.20), “tendendo 
ad occultare quella che è la loro natura ultima, (precipitano] i non illumi¬ 
nati [nel cammino terribile della trasmigrazione arduo da 
oltrepassare]”. 196 - 3 - 197 

Quindi, per recidere questo legame, 


4. Nel coipo il riassorbimento delle parti. 
sanie samhàrah kalànàm 


Accogliendo il testo edito, Kse. intenderebbe riferirsi alla prima forma, il che 
di per sé non sarebbe impossibile ma che mal si accorda con l’uso del termine 
abhimata, , che generalmente ha il senso di ‘(erroneamente) ritenuto' ‘preteso 
(per tale) . * 1 

194. Non rintraccialo nel ms. cit. Passi di contenuto molto simile a questo si trovano 
anche in altri tantra; cfr. Svayambhuvàgama 1.10, Government Orientai MSS Li- 
brary, Madras, ms. 16797 (vedi ora la recente edizione cit. sopra. Introduzione, 
nota 23; Kiranagama 1.16 eie.); cfr. anche IPK III.2.I I. 

195. Nel senso che dopo il totale depotenziamento che segna la caduta della Coscienza 
al livello di soggetto individuale, ‘atomico’, kalà opera su di essa una parziale re- 
vitalizzazione. Si ha talvolta I impressione che i testi giochino volutamente sulla 
forte somiglianza tra udbulita ^rinvigorito’ e udvalila ‘coperto, circondato’, che in 
ms. poi sono addirittura indistinguibili nella maggior parte delle scritture indiane. 
Questa ambiguità rispecchierebbe particolarmente bene la duplice valutazione che 
può essere fatta delle funzioni delle cosiddette ‘corazze’. Esse costituiscono, in¬ 
atti, da un lato una limitazione, una contrazione dell’inlìnità della coscienza; dal- 

1 altro, invece, e proprio attraverso di esse che la coscienza decaduta ritrova un 
barlume della sua forza, con cui muovere al recupero della condizione di pienezza 

in , : mol <y° quest Ultimo presente per ovvie ragioni soprattutto nelle scuole moniste. 

196. Le infinite fonile in cui si manifesta l'energia vibrante (spanda) - nella citazione 

si fa riferimento alle tre qualità (guna) -, presentandosi come realtà autonome e 
separate, costituiscono un legame. Sono limitanti nella misura in cui appaiono 
limitate. 1 1 

197. Nell interpretazione di Bhà. Màyà è il non-discemimento dei princìpi fino a kuìà ; 
il loro retto discernimento è fondato sui cinque princìpi di là da essi, i cosiddetti 
princìpi puri, dalla Conoscenza Pura a Siva. 






[Tre i piani del corpo:] v’è un coipo grosso formato dagli elementi 
grossi, un corpo sottile fonnato dal coipo ottuplice e uno supremo che ar¬ 
riva tino a sumanà . ,9S Nel coipo, dunque, attraverso la realizzazione me¬ 
ditativa ( bhàvuna) del dissolvimento di ciascun principio nella rispettiva 
causa, 199 oppure in forza della raffigurazione mentale della loro combu¬ 
stione, ecc., deve essere visualizzata la distruzione delle ‘parti’, delle sue 
porzioni, ossia dei vari princìpi, dalla Terra fino a Siva. Questo è quanto 
bisogna aggiungere. 

Com’è detto nel Vijnànnbhiiirnvii (v. 56): “Lo yogin mediterà ( cintuyet ) 
il tutto sotto la specie via via dei vari Cammini (il Cammino dei mondi, 
ecc.), secondo la modalità grossa, sottile, suprema, fino a raggiungere, al 
termine, il dissolvimento del pensiero (immus)”. 200 E ancora (v. 52): “L’a¬ 
depto deve meditare la propria fortezza come bruciata dal Fuoco del Tem¬ 
po scaturito dal piede del Tempo. 201 Alla fine sorgerà l’immagine pacifica¬ 
ta”. E così in tutte le Scritture. 

Per questo, i mezzi, quali la meditazione e così via, figurano nel Pùv- 
vusasirn come ‘individuali’: “La compenetrazione che si ottiene grazie al 
profferimento, alle pose del corpo, alla meditazione, ai fonemi, alla forma¬ 
zione dei luoghi, quella è giustamente detta ‘individuale’”. 202 Questa spe- 


198. Vedi p. 92 nota 144. 

199. Ciascun principio (univa) si riassorbe in quello che nella scala di purezza (nel sen¬ 
so di prossimità alla fonte) immediatamente lo precede, purificandosi così in esso. 

200. È una forma di meditazione ( dhyàna ), compresa fra i mezzi ‘individuali', come 
suggerisce l'impiego del verbo cinlayel (vedi L.Silbum, Le Vijnànabhuirava, cit., 
p. 101), che configura un'azione legata alla sfera intellettuale c psichica indivi¬ 
duale, all'avanzamento graduale etc. A questa tipologia l'assegna anche il com¬ 
mento di 3ivopàdhyàya al VBh, p. 44. I sei Cammini sono divisi in due gruppi 
(vedi sopra, p. 100 nota 163): nell'ambito di ciascun gruppo il piano grosso (mon¬ 
di, formule) è meditato come riassorbito e purificato nel piano sottile (princìpi, 
mantra) e questo nel supremo (forze, fonemi). 

201. Il Fuoco del Tempo (Kàlàgni) è il fuoco della dissoluzione cosmica alla fine del- 
l'eone. Come mostra l'iconografia, esso scaturisce dall'alluce del piede destro di 
Siva. Il corpo viene spesso (p. es., Évctàsvuturj Up. III. 18, ecc.) chiamato “la for¬ 
tezza dalle nove porte (occhi, orecchie, narici, bocca, organi eiettori)' 1 . 

202. Il capitolo quinto del TÀ e del TS (vedi anche il Tuntroccuyu pp. 167-69), in cui 
viene descritto il mezzo ‘individuale 1 ( ànava ), si presentano come esplicazioni di 
questo famoso verso del MàlinJvijaya . Con il temiine uccàra si fa riferimento a 
pratiche basate sull'attività del soffio vitale (da uccnr - ‘andar su, uscir fuori' da 
cui il causativo ‘proferire 1 ; cfr. A Padoux, Vie*..., cit., pp. 399-401). Dice Abh. 
(Gnoli, TS p. 130): “Quand'uno sta per emettere il soffio vitale, si riposa in primo 
luogo nel vuoto, dentro il suo cuore; poi, in seguito al sorgere del soffio ascenden¬ 
te prfma, nella realtà esterna; grazie poi all'immissione della luna, cioè del soffio 







eie di mezzi, proprio perché grossolana, non compare nello Spanda, in cui 
è dato spazio solo alla illustrazione del mezzo ‘basato sulla Potenza’. Tut¬ 
tavia, nel trattare di tutto ciò che nell’ambito del mezzo ‘individuale’, co¬ 
stituendosi come momento culminante, finisce per rientrare nel mezzo ‘ba- 


discendente apàna, intuisce il suo essere sostanziato di tutte le cose della realtà e- 
stema e si libera totalmente di ogni desiderio; mercè quindi al sorgere del soffio 
equilibrante samàna, oggetto d’esperienza diventa un riposo costituito dalla fusio¬ 
ne reciproca d’ogni forma d'esistenza; poi, sorgendo il fuoco del soffio verticale 
udàna, egli divora le limitazioni di soggetto conoscente, di realtà conoscibile, ec¬ 
cetera; e infine, cessato tale fuoco divoratore, risplende grazie al sorgere del sof¬ 
fio pervadente vyfma, scevro ed immune da ogni limitazione. Questi sei riposi, dal 
vuoto al soffio pervadente sono chiamati, confonnemente agli insegnamenti rice¬ 
vuti, le sei terre di beatitudine. [...] La realtà unica, priva di tramonto e d'aurora, 
che anima ed unifica queste sei beatitudini, è la ‘beatitudine cosmica’, il fonda¬ 
mento reale di ogni riposo interiore. [...] Il devoto che sia continuamente intento a 
questa segreta pratica, seme di creazione e dissoluzione, può senza difficoltà arri¬ 
vare a purificare il suo conoscere discorsivo”. Le ‘pose del corpo’ sono le varie 
mudrà. Circa la meditazione ( dhyànu ) ascoltiamo ancora Abh. (Gnoli, TÀ pp. 
191-193): “Questa libera luce, di cui si è parlato, naturata di coscienza, costituita 
da tutte le cose, risiede nel nostro cuore. ‘Questa realtà, chi conosce la verità (così 
è detto nel Trisirobhuiruvatuntrn ) la vede nell’interno del cuore, come un fiore - 
un fiore dove son raccolte tutte le cose interne ed esterne, simile alla corolla di 
una kadalT . La congiunzione del fuoco, del sole e della luna, questo ciò che Io yo- 
gin, deve, ben concentrato, contemplare nel cuore. Da questa meditazione, come 
dalla confricazione di due bacchette, fiammeggia e ingigantisce nella grande sacra 
cavità del cuore il fuoco del grande Bhairava. Con questo fulgore bhairavico, i- 
dcntificato col soggetto possessore di potenza e dotato di tutta potenza, in identità, 
dico, con esso, giova quindi meditare i tre aspetti di soggetto, mezzi di conoscen¬ 
za e conoscibile. Questa triade non è altro, in effetto, che quella già esposta di 
fuoco, sole e luna, e corrispondente a sua volta alle tre indefettibili potenze Para, 
Paràparà ed Apara. [...] Questa ruota senza superiore si riversa dal cuore attraver¬ 
so i fori degli occhi, ccc., sulla varia realta conoscibile. Grazie ai raggi di questa 
ruota, s invera via via, nella detta realtà esteriore, una natura fatta di fuoco, di lu¬ 
na, di sole, in rapporto colla dissoluzione, coll’emissione e con la mansione. Qua¬ 
lunque sia così l’oggetto - suono, ecc. - su cui, attraverso i fori dell'udito c via di¬ 
cendo, la detta ruota cade, qualunque, dico esso sia, giova pensare che esso sia 
fatto ad essa identico. Questa ruota poi, qualchessia la cosa su cui cada, cade, in 
base a queto procedimento, integralmente, così come accade d'un monarca uni¬ 
versale (che è automaticamente seguito da tutti i re suoi vassalli). Tutto l'insieme 
dei cammini viene, in tal guisa, dissolto senza difficoltà nella ruota di Bhairava, 
circondata dalle (dette) potenze. Anche quando del tutto, ormai dissolto, non resta 
più che una impressione latente, questa ruota deve essere pur sempre meditata, 
grande, roteante, vera e propria espressione della sovrabbondanza del proprio sé. 
Dissoltosi infine tutto ciò che poteva essere bruciato e consumatesi pure le im¬ 
pressioni latenti di esso, questa ruota deve essere meditata come in atto di estin- 



sato sulla Potenza’, noi abbiamo ricercato il sostegno dell’autorità dello 
Spanda e, sia pure parzialmente, continueremo a ricercarlo. - 4 - 203 

Dopo aver in tal modo esposto quel mezzo ‘individuale’ che è la medi¬ 
tazione, si passa ad illustrare altre pratiche, di identico segno, e cioè il con¬ 
trollo del respiro, la concentrazione ( dhàrana ), la ritrazione (pratyàhnra) e 
l’assorbimento totale ( samàdhi ). 


guersi, estinta e come l'estinzione stessa. Il tutto così, in base a questa meditazio¬ 
ne, si dissolve nella ruota e questa nella coscienza, la quale risplende infine priva 
di ogni oggetto. Tale è tuttavia la natura dellla coscienza, che non tarda ad esservi 
una nuova emissione - che la coscienza è la stessa grande Dea. Chi ad ogni istante 
dissolve in tal modo il tutto nella sua propria coscienza e di nuovo poi Io emette, 
s’identifica perennemente con Bhairava”. Il fonema ( varila) è detto essere la for¬ 
ma sottile del soffio vitale (TS p.42); è una risonanza ( dhvani) simile a un suono 
inarticoalto che vibra nell'attività pranica sottile ( sGksmaprànoccàrd ). “La natura 
di questo ‘fonema’ dice Abh. (Gnoli, TS p. 134), “consiste essenzialmente nei 
semi della creazione e della dissoluzione, e, attraverso costante esercizio su di es¬ 
so, si arriva a conseguire la suprema coscienza. Pronunciando dentro di noi o lor- 
mulandò a memoria le varie consonanti da K a S, con o senza le vocali, si produ¬ 
ce, cioè, questa o quella specie di contatto col movimento della coscienza: il quale 
si manifesta appunto in tutta la sua pienezza, se i suoni che lo determinano sono 
esenti dal rapporto convenzionale costante sussistente tra segno Ionico e cosa si¬ 
gnificata". Tale è anche la natura del mantra. ‘Luoghi’ ( sthàna) sono detti tutti 
quegli elementi di ordine esteriore che fungono da supporto allo sforzo dell'indi¬ 
viduo. “I supporti", dice ancora Abh. (Gnoli, TÀ p. 208), “sono a questo proposi¬ 
to tre, ossia il soffio vitale, il corpo e il conoscibile esterno. Il soflio vitale è di 
cinque specie, il corpo di due, secondo che è esterno o interno, c il conoscibile e- 
stemo di undici (senza calcolare le sottospecie), quanto a dire il mandala, la su¬ 
perficie sacrificale ( st blindi hi ), il recipiente (putrii), il rosario ( aksasùird ), il libro 
( pustaka ), il Unga, il cranio (tura), il panno (pala), le figure (pusni), l’immagine 
(prutima), l’effige divina (multi)". Nelle glosse che accompagnano l’edizione del¬ 
la SSV, sthàna è inteso nel senso di cakm (triangolo, bulbo, cuore, ecc.). 

203. “ Kuìà è il potere che è proprio a ciascuno dei princìpi. Il corpo è aggregazione di 
queste forze (kalà) e per questo è detto sukalu (lett. ‘dotato di parti’). Nel corpo, 
dunque, che è il supporto del sé, si compie il riassorbimento delle forze, ovvero la 
compenetrazione dclfuna nell'altra (nella rispettiva causa): in tal modo è ottenuto 
il corpo di coscienza (bodhadehu) e in ciò risiede il sorgere supremo. Tale riassor¬ 
bimento delle forze si può intendere anche in un altro modo, e cioè come un fon¬ 
darsi sul principio Siva, realizzato attraverso la modalità del \sorpassamento’ (ul- 
lunghunuvrtti ; cfr. il commento di Anantasaktipàda al VàtuIunàthusGtra pp.3, 18; 
si tratta di un subitaneo atto di elevazione, di ‘scavalcamento’ di tutti i possibili 
stati mentali) . Grazie a questo riassorbimento ha luogo il sorgere ( udnya )’’ 
(SS Vàr 46-47). 
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5. La dissoluzione dei canali, la vittoria sugli elementi, 204 
l’isolamento dagli elementi, la separazione dagli elementi. 
nòdlsamhàrabhGtajayabhutakaivalyabhùtaprthaktvòni 

È sottinteso: devono essere realizzati mentalmente dallo yogin”. Le 

nòdi sono i canali che portano i vari soffi {pròna, apòna, ecc.). La dissolu¬ 
zione dei canali consiste nel loro assorbirsi, in forza della confusione del 
pròna e de\V apòna, in un unico canale, quello centrale, essenziato dal fuoco 
dell’udòna . È detto nello Svacchanda (VI 1.294-96): “Occorre inspirare at¬ 
traverso la nòdi {o narice) sinistra, espirare attraverso la destra: questa è la 
purificazione dei canali e della via che mena alla liberazione. Triplice è 
chiamato il controllo del respiro ( prònòyòma ), poiché consta di espirazione, 
inspirazione e sospensione. Questi tre processi nella forma comune si com¬ 
piono esternamente, qui, al contrario, sono effettuati alfintemo. Si espiri 
attraverso il canale interiore (mediano) 205 e attraverso esso si inspiri. Effet¬ 
tuata una sospensione, immobile, vanno eseguiti i tre movimenti interiori”. 

Vittoria sugli elementi (Terra, ecc.) significa metterli sotto controllo per 
mezzo delle concentrazioni {dhòranò). Sempre nello Svacchanda 
(VI1.299cd-300): “La concentrazione aerea è condotta sulfalluce, quella i- 
gnea sul centro delfombelico, nella regione della gola la concentrazione 
terrea, quella acquea sulla ‘campanella’; la concentrazione eterea, quella 
che conferisce tutti i poteri, sul capo”. 206 


204. Cf. Yogasu tra II 1.44. 

205. La susumnò 

206. La determinazione dei luoghi delle varie dhòranò (‘concentrazioni’ ‘fissazioni') di¬ 
pende da concomitanze instaurate tra le regioni del coqx> e gli elementi. Nel capo è 
infatti il ‘foro dell'etere' {kharandhra o brahmarandhra), la gola ò la sede della stabi¬ 
lita (la qualità della Terra), nella regione dell’ombelico è localizzato il fuoco intesti¬ 
nale che presiede alla digestione, e così via. A ciascun elemento inerisce un colore, 
un mandala, un segno distintivo, dei fonemi, ecc. (vedi ad es. M. Eliade, Lcyoga ..., 
cit., pp. 241-243). Attraverso questi, spiega Kse. nel suo commento a questo passo 
dello SvT, avviene la fissazione {dhòranò) dell'elemento; indi esso viene ‘infranto' 
con tanti colpi {udghòta) quante sono le sue qualità (cinque quelle della terra, e via 
decrescendo). L udghòta (lett. ‘colpo diretto verso l'alto’) è qui costituito da un mo¬ 
to del pròna , a partire dal cuore (una definizione di udghòta è fornita da SvT 
VII.30lcd-302, con le integrazioni di Kse.: il pràna viene immobilizzato e poi loca¬ 
lizzato via via nei vari centri quali la gola, il capo etc. fino alla cessazione, con l'e¬ 
sperienza da parte dello yogin delle sensazioni che sono connesse a ciascun centro). 
Al penultimo momento - nella dhòranò dell'Aria - viene suscitata l'energia prfinica 
( prònasakti ) nella sua pienezza, che conclude il processo infrangendo con un sol 
colpo - ‘come una freccia' - il nodo dell'etere e sboccando nel dvòdasònta. 



L’isolamento ( kaivalya ) dagli elementi è la ritrazione ( pratyàhara ) della 
mente da essi. “Attraverso il movimento del prana dal cuore all’ombeli¬ 
co”, si legge nello Svacchanda (VII.297), “anche la mente si allontana dal¬ 
la sfera dei sensi. Questo è il quarto prànàyàma , chiamato ‘il perfettamente 
quiescente’.” Attraverso il movimento del pràna dal cuore all’ombelico, 
[cui corrisponde] il movimento della mente che abbandona gli oggetti per 
dirigersi sull’ombelico: questo è il senso. 

La condizione di separazione dagli elementi è quella di chi ha come 
essenza la coscienza, libera pura immacolata da essi. “Avendo abbando¬ 
nato tutti i luoghi”, continua lo Svacchiuncki (VII.327), “che ha via via 
infranto, fino alla Transmentale ( unmanà ), con quei mezzi sopra defini¬ 
ti, o Dea, egli raggiunge la condizione di libertà”. Quelle realizzazioni 
menzionate nel sutra 1.20: “La congiunzione di elementi, la separazione 
di elementi, l’unione del tutto” sono ottenute senza sforzo per chi è 
compenetrato nel mezzo ‘divino’. Il raggiungimento di queste, invece, 
richiede l’esercizio di uno sforzo basato sul mezzo ‘individuale’. In ciò 
la differenza. - 5 - 207 

In tal modo, quando uno yogin, grazie alla purificazione del corpo, alla 
purificazione degli elementi, 208 al controllo del respiro, alla ritrazione, alla 


207. “Il corpo, formato dai cinque elementi è il supporlo della coscienza. In virtù della 
sua libertà il sé è in esso il signore, come il capofamiglia lo è nella casa. Nel cor¬ 
po si realizza il dissolvimento delle nudi, in lorza del loro assorbirsi nell etere del¬ 
la coscienza; tutte le nudi, infatti, hanno dovunque il loro sbocco. Le nudi sono il 
supporto dei soffi e i soffi sono il supporto del sé. Quando tutti i vari modi di es¬ 
sere, stati mentali etc. ( vrtti) si dissolvono nel centro, allora per il sé è realizzata la 
modalità più alta, quella dotata di sei qualità, ovvero la condizione che è l'oppo¬ 
sto della stabilità, della fluidità, del calore, della mobilità, la spazialità (le qualità 
dei cinque clementi grossi). Questa è la vittoria sugli elementi, che si può attuare 
anche con la presa di coscienza della vera natura propria, attraverso i vari luoghi e 
obiettivi (di meditazione). Una volta che il signore, svegliato, si è sottratto dagli 
clementi, si ha la condizione di isolamento ( kuivulyu ), esente da condizioni limi¬ 
tanti. Allora il signore, grazie al contatto con la forza del sé, può creare ad una ad 
una [prthukprthukkuroti, che però potrebbe essere anche inteso come ‘separare 
nei propri componenti’; l'intero passo rimane dubbio] entità dotate delle forze dei 
trentasei princìpi; o anche, svolgendo la propria manifestazione, disfare (o ‘modi¬ 
ficare’, vikuroti) ciò che è aggregato o che ristà entro la sua propria individualità 
[se ho inteso bene, Bhà. spiega dunque prthuktvu sia con prthuk prthuk k uro ti che 
con vikuroti]. Questa è dunque la potenza del signore che è propria del sé, inde¬ 
fettibile in tutti gli stati”. Leggo °culutùsuusiryu °in luogo di culata sausiryu 0 del 
testo edito (SSVàr pp. 47-48). 

208. Attraverso le dhùrunù si compie la purificazione degli elementi che compongono 
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meditazione, all’assorbimento totale, consegue dei poteri relativi a questo 
o quel principio, questi sono frutto dell’offuscamento e non della vera co¬ 
noscenza. 

6. La perfezione [limitata] deriva dall’ostruzione dell’offuscamento. 
mohàvaranàt siddhih 

L’offuscamento ( moha ), ciò che offusca (, mohayati ), è Maya; dall’ostru¬ 
zione operata da essa deriva non già la luce del principio supremo, ma una 
serie di poteri sovranormali ( siddhi ) in forma di fruizioni relative a questo 
o quel principio, procurate via via dalla pratica delle concentrazioni, ecc., 
di cui si è detto. “Il Dio, il Beato, l’Autogenito (. svayambhùh)", è scritto 
nel LaksmJkauìamava , “esente dagli impulsi karmici delle nascite, sede 
suprema al di là di rappresentazioni discorsive, benigna (sivani), senza 
principio e senza fine, è direttamente presente a tutte le creature. Solo non 
lo vede chi è offuscato”. 

Ma, se ogni offuscamento è dileguato, allora anche le concentrazioni, 
ecc., invece che a perfezioni limitate, possono condurre fino alla penetra¬ 
zione nella realtà suprema. Dice a tal proposito il Mrtyujidbhattàraka 
(Vili. 11-18): ‘Fondato sul soffio mediano ( udàna ), che fluisce nel mezzo 
tra il pràna e 1 apàna , lo yogin appoggiandosi alla potenza di Conoscenza, 
in essa fermamente si installi. Avendo abbandonato la forma grossa del 
pràna, ecc., come anche la forma sottile interiore, la vibrazione (spandami) 
suprema, ultrasottile, è attinta grazie a quel controllo dei soffi (prànàyàma) 
da cui più non si decade. Distoltosi dalla sfera delle qualità quali if suono e 
così via, che percepisce con la coscienza (cetas), lo yogin con la sua più 
intima coscienza (svacetas) 20) penetrerà nella dimora suprema. Questo è 
quel che è chiamato ritrazione (pratyàhàra), il distruttore dei legami dell’e¬ 
sistenza. Avendo superato le qualità della mente, lo yogin dovrà applicarsi 
a quella che è, per eccellenza, la realta da meditare, direttamente presente 
alla coscienza: il principio supremo, che tutto pervade, trascendente ogni 
pensabile. La concentrazione ( dhàranà) propria di colui che in ogni tempo 


ij corpo. Questa operazione ( bhùtusuddhi ), descritta minuziosamente in tutti gli 
Àgama, costituisce la prima fase della trasformazione dell’adepto in Siva (vedi^p. 
cs., SSP III. 17-27, Kàlottaràgama 11.2-7, ecc.). 

209. È la stessa coscienza con la quale veniva prima percepito in termini di differenzia¬ 
zione il mondo come esterno , ora invece liberata da tutte le rappresentazioni di¬ 
scorsive e portata così a coincidere con la sua natura più intima e universale. Cfr. 
il commento di Kse. a questo tantra. 
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‘tiene su’ ( dhr -) la propria natura di supremo Sé: questa è chiamata con¬ 
centrazione, quella che scioglie i legami dell’esistenza. L’avere una visio¬ 
ne equanime ( samànadhi ) in questo mondo di fronte a ciò che riguarda se 
stessi o gli altri, il pensare ‘io sono Siva’, ‘io sono senza secondo’: questo 
è quel che è chiamato l’assorbimento (samadhi) supremo”. 210 - 6 - 211 

7. Dalla vittoria sull’offuscamento, infinitamente estesa, 
nasce la conquista della conoscenza innata. 
inolia jayad anantàbhogàt sahaja vidyàjayah 


Dalla vittoria (jaya) sull’offuscamento, ovvero sui legami fino al piano 
di samanà, costituiti essenzialmente dalla non-conoscenza; vale a dire dal¬ 
la sconfitta di Maya. Quale il connotato di questa vittoria? La sua illimita¬ 
ta estensione, fino all’acquietamento degli stessi impulsi karmici. Grazie 
ad essa si invera la conquista (Jaya), il conseguimento della conoscenza in¬ 
nata (sahajavidya), la cui natura è descritta in quei versi che cominciano 
con “...investigazione della qualità senza principio ...”. 212 

Anche il mezzo ‘individuale’ infatti, come si è visto, esita al suo cul¬ 
mine nel mezzo ‘basato sulla Potenza’. Così nello Svacchanda 
(IV.432ab) : “L’infinita rete dei legami, o Dea dalle belle anche, giunge 
fino a sani un a \ E di seguito (1V.434-35): “Quella visione della natura 
propria che si consegue dopo aver abbandonato la visione dei legami, 
questa è la pervasione del sé. Successivamente, in modo diverso, si ha la 
pervasione di 3iva. Quando uno prende ad oggetto di meditazione gli at¬ 
tributi dell’onniscienza, ecc., e li realizza come propri [lett. pervadenti J 
si ha la pervasione di £iva, che conduce alla identificazione con la co¬ 
scienza”. 213 Così, secondo questo testo, grazie alla vittoria sull oiiusca- 


210. Sui membri dello yoga nello Sivaismo vedi sopra, p. 75 noia 97. 

211. Completamente diversa l’interpretazione di Bhà. Offuscamento sono i vari moti 
dell’anima (gioia, ira, ebbrezza, ecc.), che costituiscono ordinariamente un osta¬ 
colo alla manifestazione della vera natura essenziale. Ma il loro istante iniziale 
(pràkkoti) - e quello finale r, in cui l’energia è ancora tutta allo stato indifferenzia- 
to, è come una fenditura nel velo dell’illusione attraverso cui la vera natura tra¬ 
spare (clr. la nota sul commento di Blià. ad 1.22). Il sutra viene dunque inteso nel 
modo seguente: “Attraverso l'ostruzione causata dall otluscamento si ha la realiz¬ 
zazione (sidrihi) [della Coscienza]" (SSVfir p. 49). 

212. 11 brano dello SvT di cui questo verso fa parte, è citalo per esteso a p. 120. 

213. Il piano di sumnnà corrisponde al punto in cui il sé cessa di identificarsi con questa o 
quella realtà limitata: è questo I* ‘abbandono della visione di legami'. È come una 
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mento, che arriva fino alla pervasione del sé, è attinta la conoscenza in¬ 
nata, corrispondente alla pervasione di Siva, al livello della ‘transmenta¬ 
le’ ( ummana ). “Lasciato il piano del sé ( àtmatattva )”, si legge ancora 
nello Svacchanda (IV.393-397ab), “Io yogin si congiungerà col piano 
della conoscenza ( vidyàtattva ). Essa è detta unmanà (‘transmentale’), il 
manas (‘mente, pensiero’) è samkalpa (‘desiderio, fantasia, costruzione 
mentale’). Quella che procede dal samkalpa è una conoscenza che si 
muove per gradi. Quella che trascende la mente ( unmanam) è invece si¬ 
multanea, immediata. Per questo tale conoscenza è detta para ‘suprema’: 
perché [di là da essa] non ce n’è altra. E per questo è chiamata vidyà ‘co¬ 
noscenza’: perché in presenza di essa lo yogin ottiene ( vindate ) simulta¬ 
neamente le supreme perfezioni quali l’onniscienza, ecc. ; perché è inve¬ 
stigazione ( vedanà ) della qualità senza principio; perché è causa della 
percezione ( bodhana) della natura di supremo Sé, 214 [quindi] dell’abban¬ 
dono della condizione di sé limitato. Risiedendo in essa lo yogin manife¬ 
sterà il supremo Fulgore, la causa suprema”. - 7 - 

Avendo così attinto la conoscenza innata, lo yogin 

8. Una volta desto ha come raggio il secondo. 
jàgrad d vitiyak arali 

Desto è detto di colui che non solo ha conseguito la conoscenza pura 
(.s uddhavidya) ma che poi da essa unicamente è pervaso; il ‘secondo’ è il 


presa di coscienza in negativo, ormai pronta a sbocciare, su un piano più alto ( un - 
mana), alla piena identificazione con Siva. Questi due momenti sono chiamati tecni¬ 
camente àtmavyàpli c sivavyàpti (‘pervasione del sé' e ‘pervasione di Siva'); su di 
essi vedi anche VBh vv. 54 e 57. Maggiori lumi si ricavano da un altro passo dello 
SvT (IV.387-390) e dal relativo commento di Kse. Al culmine del piano di samanà 
la struttura mentale ordinaria ( manas) cessa completamente per opera dello stesso 
manas ora sottratto all attività dualizzante. Non permane che il puro soggetto, essen¬ 
do ogni realtà pensabile dissolta. Il sé è allora libero da ogni maculazione; non è che 
nudo essere, pura luce della coscienza senza oggetto. È lo stato di ‘isolamento' (itoi- 
va/ya ), corrispondente alla pervasione del sé’. Ma non è ancora il punto d'arrivo. In¬ 
siste in esso un potere di conoscenza e d azione, ma non dispiegato su un piano uni¬ 
versale. E questa una condizione sospesa, che non può identificarsi né col piano di 
Sadàsiva, perché ivi l’oggetto - seppure innuce-è presente; né con lo Siva supremo. 
La condizione di supremo Siva è quella propria del momento ulteriore, il più alto, 
chiamato ‘pervasione di Siva’, in cui il sé, non più come sprofondato in se stesso, è 
dilatato all infinito dalla libertà ( svàtantrya ), trascendente c immanente insieme. 

214. Vedi sopra, p. 81 nota 111. 
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mondo, costituito dall’apparizione del conoscibile e concepito in termini 
di oggettività ( idunta), ‘secondo’ rispetto al 1 ’Iita sua propria (s vahanta), 
integrale autocoscienza. Il mondo è dunque come un raggio, un bagliore, 
per colui che ha raggiunto tale condizione; l’universo, in altre parole, gli 
appare come una sua propria irradiazione. Questo è il senso. 

Com’è detto nel Vijninabhairava (v. 117): “Di tutte le forme in cui la co¬ 
scienza deH’Onnipervadente attraverso la via dei sensi si manifesta, unico 
sostrato è la coscienza stessa. Perciò, assorbendosi in essa, si perviene allo 
stato di pienezza”. “Due sono i princìpi:”, si legge nella Sarvamangali 
(‘L’Onnipropizia’), 215 “la Potenza e il Possessore di Potenza. Il Possessore di 
Potenza è Mahesvara, le sue Potenze costituiscono l’universo intero”. - 8 - 216 

Un tale yogin sta sempre immerso nella coscienza della propria intima natura. 

9. Il sé è un danzatore. 

nartnkn attui 

Danza 217 - manifesta nel fondamento di se stesso (, svabhitti ) 218 , col libero 
gioco dei suoi movimenti (par/spanda), tutta una varietà di figurazioni, ossia i 
diversi stati di veglia, ecc., di cui la sua natura interiore, nascosta, perniane 
l’ultimo sostrato. Per questo il sùtra chiama il sé ‘danzatore’. 2,9 Si legge nel 


215. Scrittura saiva ora perduta, presente nella lista dei Bhairava-tantra data dalla 
ÉnknnthJsnmhiti . 

216. NelPinterpretazione di Bhà. - che ha in mente SK III. 12 - il sùtra viene a signifi¬ 
care: “La veglia è la mano del secondo” (jigrat intatti c sia ‘veglia che sveglio ; 
kara sia ‘mano' che ‘raggio', significato quest'ultimo di derivazione metaforica - 
il raggio è la ‘mano’ del sole). La conoscenza (‘veglia’ è intesa come conoscen¬ 
za’, conformemente al sùtra 1.8) è chiamata ‘mano’ in quanto afferra la realtà, ri¬ 
ducendo la molteplicità a unità e riportando aH’intemo della coscienza ciò che 
soltanto la condizione di offuscamento aveva posto come esterno. La parola ‘se¬ 
condo’ allude alla multifomiità del mondo illusorio. L illuminato, partecipe di ta¬ 
le conoscere, si porta dunque al di là di ogni differenziazione (SSVarpp. 50-51). 

217. Da qui fino al sùtra 12 il sé e la sua relazione con la realtà fenomenica vengono 
definiti attraverso l’accostamento ad elementi dell'arte teatrale, giocando sull'am¬ 
biguità di una serie di termini, accuratamente scelti. Il sottile oscillare del testo 
una traduzione non può che sciuparlo. 

218. Cioè, su quel fondamento clic è rappresentato dal suo sé. Bhitli è etimologicamen¬ 
te prima di tutto ‘parete’ nel senso di divisorio (da bhid- ‘spezzare, dividere’); in 
questo caso il riferimento può essere al teatro di ombre, che si muovono sopra un 
sostrato immobile, come i vari stati mentali la cui superficiale agitazione non in¬ 
tacca il sé che permane alla loro base. 

219. Nartnkn è insieme ‘danzatore, attore, mimo’. Pnrispnndn designa sia il ‘movimen¬ 
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settimo capitolo del Nisvàsa 220 , nell’inno pronunciato dalla Dea intitolato ‘La 
Dea e il danzatore Mahesvara’: “Con una parte tu sei il sé interiore, il danza¬ 
tore, l’occultatore del tesoro”. E anche da Nàrayana è detto: “Sei tu che hai 
presentato (prastàvya) lo spettacolo ( nàtaka) dei tre mondi, nel cui grembo 
( garbha ) è deposto il germe ( bìja ) molteplice della realtà, e dunque quale altro 
poeta se non te, o Distruttore, sarà capace di dargli la fine?”. 221 “E nella 
Pratyabhijfià 222 , che contiene la dottrina segreta di tutte le Scritture: “È Para- 
mesvara colui che mette in scena il dramma del mondo, unico desto nel mon¬ 
do addormentato”. - 9 - 223 

Di un siffatto interprete del teatro del mondo viene ora indicato quale sia 
la scena, ovvero il luogo su cui muove i passi di danza ed assume le parti. 


to' deir attore che - tecnicamente - la ‘vibrazione’ dell'energia della Coscienza. 
Analogamente, bhùmikà è sia la ‘parte’ dell’attore che, genericamente, ‘stadio, 
condizione’ (lo stalo di veglia, ecc.). Questa similitudine ricorreva già nelle 
Sàrnkhyakàrìkà (v.42), dove però riguardava il cosiddetto ‘corpo sottile’. 

220. Il Nisvàsa (o Ni li svasa) c uno dei diciotto Àgama dualistici-non dualistici (cfr. K. 
C. Pandey, Abhinavagupta t c\i ., p. 140; V.V. Dvivedi, Luptàgamasamgraha, II, 
cit., Upocìghàta p.45). Esso è da identificarsi con la Nihsvàsatatlvasamhità conser¬ 
vata in ms. a Kathmandu (National Archives, No. 1-279), descritta in T. Gou- 
driaan-S. Gupta, Hindu Tanlric andÉàkla L itera tu re, cit., pp. 33-36. Altri mano¬ 
scritti (in trascrizione) con la denominazione di Nisvàsakàrikà sono conservati 
nella biblioteca dell'Institut Francis d'indologie, Pondichéri. 

221. Stavacintàmani v.59. Il germe (bìja), secondo Kse., ò Maya, prakrti. , ecc.; ma bìja 
è anche il primo dei cinque elementi dell'azione teatrale ( artbaprakrti ), una specie 
di rapido segnale (p. es., una predizione, un augurio, ecc.) che fa intravedere quel¬ 
lo che sarà il futuro svolgimento dell’azione. Come termine tecnico può essere in¬ 
terpretato anche garbha , una delle cinque articolazioni (samdhi) dell’opera teatra¬ 
le, forniate dalla combinazione delle cinque arthaprakrti con le cinque avaslhà (le 
situazioni morali per cui passa il personaggio, dall’intrapresa al successo); nel 
garbha ‘embrione’ è la prima avvisaglia dello scioglimento finale. Prastàvanà' pre¬ 
sentazione, prologo' è la parte iniziale dell’opera, subito dopo la nandì (versi ri¬ 
volli alla divinità). Nàtaka c la prima delle dieci fonile di opera teatrale, caratte¬ 
rizzata dal tono elevato e dal rango divino o eroico dei personaggi. Nel tradurre 
ho letto °aneka°\nvccc di °asesa°, seguendo il testo commentato da Kse. 

222. Il brano citato doveva appartenere al più lungo (fikà o vivrti) dei due commenti che 
Utpaladcva dedicò alla sua ÌPK, ora perduto, se si eccettuano alcune citazioni in o- 
pere di queste scuole e un frammento manoscritto da me individuato, poi edito e tra¬ 
dotto in R. Tornila, “A Fragment of Utpaladcva’s ìsvarapratyabhijhà-vivrtf\ East 
and West, 38, 1988. A solo qualche settimana fa (marzo 1999) risale la mia scoperta 
in un archivio indiano di un ulteriore, lungo frammento di quest’opera capitale. 

223. Vedi sotto, nota 232. 
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10. Il sé interiore è la scena. 
rango ’ntaràtmà 

Ivi il Sé si colora ( rajynte) nell’intento di dispiegare il libero gioco del 
teatro del mondo; donde il nome di ‘scena’ (ranga) 224 La scena, il luogo 
ove si assume questa o quella parte, è il sé interiore (anta rat man) 225 ov¬ 
vero il principio vitale individuale (jìva) consistente nel corpo ottuplice; 
di esso l’apparire della contrazione è l’essenza, elemento principale il 
vuoto o il prfina; 226 ‘interiore’ rispetto al corpo. Su questa scena, dunque, 
il Sé muove i suoi passi e mutando via via le sue pose rappresenta Io 
spettacolo del mondo. “Quello che va errando per tutte le matrici unito 
col coipo ottuplice”, dice lo Svacchanda (XI.85cd), “va conosciuto come 
il sé interiore”. - 10 - 227 

Di esso [il Sé] che così danza sulla scena del sé interiore 

11.1 sensi sono gli spettatori. 
preksakànlndriyàni 


224. La radice raj- esprime sia il dipingersi vero e proprio detrattore, che V assumere 
colorazioni emotive da parte del sé, che, unito col corpo ottuplice, si identifica 
con la sfera psichica (rujyate significa infatti tanto ‘colorarsi' quanto ‘essere affet¬ 
to da passioni, ecc.'). NeH'ambito del puryastaka-sce na il sé-danzatore avvicenda 
vari stati - ovvero muove i suoi passi di danza -, rappresentando lo spettacolo del 
mondo con il ‘vibrare’ della sua intima potenza di libertà (la ‘facoltà’ interiore, 
karana ), ma karana sono nel contempo anche le varie pose del corpo attraverso 
cui l’attore si esprime. 

225. Nello SvT X 1.82-90 vengono distinti cinque livelli del sé. Il sé ( àtman ), costituito 
dalle sole ‘corazze’, immerso nel principio Natura ( prakrti ) con le tre componenti 
( guna ) in stato di equilibrio, e quindi libero da piacere, dolore e così via; il sé e- 
steriore (bàhyàtmari), formato dal corpo materiale (i cinque elementi grossi e i 
sensi di conoscenza e di azione). Quindi il sé interiore (antaratman) unito con l’in¬ 
sieme dei cinque oggetti di senso, del manas, dell’intelletto e del senso dell’io (è 
il cosiddetto *coq:>o ottuplice’, puryastaka , che costituisce la parte trasmigrante); 
Kse. nel commentare questo passo (SvT voi. VI, p. 60) intende antaratman nel 
senso, ugualmente possibile, di ‘sé intermedio’, perché sta in mezzo ai due men¬ 
zionati prima. Poi il ‘privo di sé’ ( niratman ), che denomina il soggetto che ha su¬ 
perato il principio Individuo ( purusà) ed è limitato dalla sola maculazione fonda¬ 
mentale (ànava). Infine il sé supremo (paramàtmarì). Su questo tema si veda il re¬ 
cente articolo di T. Goudriaan, “The Pluriform Àtman from thè Upanisads to thè 
Svacchandatantra”, WienerZeitschrift fiirdieKunde Siidasicns , XXXVI, 1992. 

226. Circa i livelli di identificazione del sé il punto di riferimento di Kse. è IPK 
111.2.14-15 (cfr. R. Torcila, TheIsvarapratyabhijnàkàrikà ..., cit., pp. 204-205). 

227. Vedi sotto, nota 232. 
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Nello yogin, dunque, rocchio e gli altri sensi, rivolgendosi verso l’inter¬ 
no, percepiscono la natura propria che si diletta nella rappresentazione del 
dramma del sarnsàra. Scomparsa ogni divisione con il rafforzarsi della rap¬ 
presentazione, essi gustano il sapore della meraviglia 228 in tutta la pienezza. 
Afferma la Rivelazione: 229 “Un saggio rivolse l’occhio verso l’interno e vi¬ 
de dentro di sé Yàtman , ottenendo la condizione di immortalità”. -11- 

12. Grazie alla penetrazione intellettuale si ha la rivelazione 
dell’essere. 
dhivasàt sattvasiddhih 

Grazie alla penetrazione intellettuale (dW) 230 , all’intelletto abile nel 
prendere coscienza della vera natura propria, si ha la rivelazione, la mani¬ 
festazione dell’essere (saliva), della sottile vibrazione interiore la cui es¬ 
senza è il Fulgore. Analogamente, nel teatro è appunto grazie alla capacità 


228. Ogni forma d'arte - e segnatamente il teatro, per gli indiani la più compiuta delle 
fonne artistiche - si realizza nella rappresentazione di otto (o nove) modi fondamen¬ 
tali dell'animo (bhàva), l'eroico, il furioso, il comico, ccc. La fruizione estetica da 
parte dello spettatore sensibile (sahrdaya ‘dotato di cuore') si configura come una 
gustazione del sapore (rasa) peculiare a ciascuno di tali stati, esperienza che la com¬ 
pleta, seppure momentanea, evasione dai confini dell'io e del mio distacca da quella 
che è la modalità del fruire ordinario. A tale gustazione si accompagna un sentimen¬ 
to continuo di stupore ( camalkàrà ), che è la cifra dello stravolgimento operato sulla 
contrazione e l'automatismo dell’esperienza normale. La concezione dei bhàva e 
dei rispettivi rasa è già presente nel Nàiyasastra, la prima e più grande sistemazione 
dell'arte teatrale, il cosiddetto quinto Veda. Le speculazioni estetiche dei retori in¬ 
diani, e soprattutto kàsmlri, confluiranno poi nella grande sintesi di Abh. (vedi in 
primo luogo la sua Abhinavabhàrati). Una brillante trattazione di questi temi, ac¬ 
compagnala da una scelta di passi tradotti e commentali, è in R. Gnoli, TheAcsthctic 
ExperienccaccordingtoAbhinavagupta, cit.; vedi anche V. Raghavan, TheNumbcr 
ofRasas, Adyar Library and Research Centre, Madras 19672; J.L. Masson and 
M. V. Pai wardhan, Éànt arasa and A bhina vagupta ’s Philosophy of Aesthetics , 
Bhandharkar Orientai Series No.9, Poona 1985; Ànandavardhana, OhvanyàJoka. I 
prìncipi dello dhvani, a cura di V. Mazzarino, Torino, Einaudi, 1983, pp.XV-XX. 

229. KathaUp. II.LI (qui Kse. riporta la lezione asnan invece della più comune icchan). 
L emistichio precedente diceva: “L’Esistente-di-per-sé praticò delle aperture [i sen¬ 
si] volte verso l'esterno: per questo l'uomo guarda al di fuori e non dentro di sé". 

230. Con il temiine din, quando è inteso come in questo caso nel suo senso più pre¬ 
gnante, viene designata una funzione superiore della mente, una ‘facoltà visiona¬ 
ria' (questo è probabilmente il suo significato originario, attestato nella letteratura 
vedica), che permette l'accesso agli strati più elevati e reconditi dell’essere. In al¬ 
tri casi, invece, soprattutto in testi più tardi, dhis\ presta ad essere tradotta, molto 
più genericamente, come ‘mente, intelletto' o anche ‘conoscenza’. Il suo effettivo 
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dell’intelletto ( buddhi) che i mezzi d’espressione ‘spirituali’ ( sattvika ) di¬ 
vengono perspicui”. 231 - 12 - 232 

E così, una volta attinto l’essere (suttvu) che è Fulgore, per questo yogin 


significato in questo contesto è messo in evidenza molto bene dalla glossa di Kse. 
A questa parola è dedicato il magistrale studio di J. Gonda, The Visiono!'thè Ve- 
dicPocts , Disputationes Rheno-Traiectinae Vili, The Hague 1963; vedi in parti¬ 
colare pp. 245-258. 

231. I mezzi di cui dispone fattore per esprimere i diversi modi delfanimo ( abhinaya) 
sono classificati (Nàtyasàstra cap. vili, Sàhityadarpana cap.VI, ecc.) in quattro or¬ 
dini : àhgika ‘gestuali’, vàcika ‘vocali’, àhàrya ‘accessori' (come scenario, orna¬ 
menti) e salivikn ‘spirituali’ (come tremore, sudore, fremiti, ecc.). Per cogliere e 
intendere questi ultimi, attraverso i quali l'intimo si esprime in modo più imme¬ 
diato e meno controllabile, si richiede nello spettatore un’adesione speciale, più 
penetrante (così come, da parte dell'attore, per metterli in atto; il testo infatti per¬ 
mette anche questa interpretazione). Qui il parallelismo è trasparente. 

232. Secondo Bhà. questi ultimi quattro sutra minino a descrivere la condizione del sé 
pienamente illuminato e il rapporto in cui esso si pone nei confronti del corpo e in 
generale dell’attività mentale e sensoriale. “Come fattore-danzatore provetto, che 
conosce a perfezione i ‘sapori' (rasa), gli stati delfanimo ( bhàva) e i modi di 
comportamento ( naya ), padrone dei mezzi d’espressione vocali, fisici, esterni e 
spirituali, c un imitatore perfetto, così il sé, manifestandosi secondo la propria na¬ 
tura, si manifesta in tutti gli stati; entrando in questa o quella emozione (bhàvu) e 
nei vari sapori, giocosamente dispiega questa o quella attività. E chiamato danza¬ 
tore (-attore), in quanto assume tutte le condizioni [avaslhà, vedi sopra, nota 221] 
(comm. al sutra 9)". “Nel momento del suo dischiudersi all’esterno il sé è chiama¬ 
to danzatore; il suo richiudersi all'interno ha invece il nome di ‘sé interiore’, in 
quanto poggia sul corpo ottuplice, e questo è chiamato ‘scena’. In esso il signore 
della coscienza danza, per così dire, avvicendando attività [di creazione], durata e 
riassorbimento (comm. al sutra IO)”. “È attingendo alla forza del sé - pienamente 
illuminato e libero, in quanto incentrato nella Coscienza, supremo - che i sensi o- 
perano nelle loro funzioni. In questa condizione essi sono come degli spettatori di 
fronte alla danza del sé e la loro attività non si volge più ad obnubilare la vera na¬ 
tura (comm. al sutra 11 )”. “Quando le funzioni sensorie, che hanno per oggetto le 
varie qualità come il suono ecc., diventano compenetrate nella natura coscienzia- 
Ie, è su di esse che l'intelletto (buddhi), dapprima, esercita la sua attività determi¬ 
nativa; poi, purificalo, c chiamato potenza di Intuizione (dhisakti). Essendo dis¬ 
solta ogni impregnazione karmica (àsaya) è questa determinazione (avadhi) che è 
chiamata ‘supporto’ ( bhitli) dell’essere. E in forza di essa avviene la rivelazione 
dell’essere (sattvasiddhi). Perciò il sutra si è espresso in questi termini (comm. al 
sutra 12)". Nell’ultima parte del commento rimangono alcuni punti dubbi, soprat¬ 
tutto a causa di una certa dose di ambiguità presente nei termini usati e poi molti¬ 
plicata dal loro intrecciarsi (àsayu ‘sostrato, emozione impregnazione (karmica)’, 
avadhi ‘attenzione, determinazione, limite’, bhitli ‘parete (divisoria), supporto’) 
(SsVàr pp. 51-54). 
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13. È realizzata la condizione di libertà. 
siddhab svatantrabhàvah 

È realizzata, è raggiunta la condizione di libertà, che si estende sopra 
tutto quanto l’universo, consistente nell’innato potere di conoscenza e di 
azione. Com’è detto dal venerabile ^rinàtila: 233 “Occorre fondarsi sulla 
propria intima potenza di libertà: questa è la Forza (kalà) suprema, la 
venerabile KàlI”. Anche nello Svacchanda (VII.245) si legge: “Tutti i 
princìpi, gli esseri, i fonemi dei mantra, che sono stati detti, egli li tiene 
permanentemente in suo potere, grazie alla ininterrotta meditazione di 
&iva”. - 13- 

14. Come lì, così altrove. 
yathà tatra tathànyatra 

‘Come lì’, ossia come per lo yogin l’innata libertà della Coscienza si ri¬ 
vela nel corpo, così, per chi è perennemente assorbito [nel Sé], essa si ma¬ 
nifesta [anche] altrove, dovunque. “Sempre egli agirà libero, libero, libe¬ 
ro”, dice lo Svacchanda (V11.261ab). “Assiduamente”, è scritto nello Span¬ 
da (1.7), “con attenzione, questo principio deve essere considerato, giacché 
la libertà che gli è propria si manifesta ovunque”. -14 - 234 

Ma neppure così questa realtà può essere attinta, se uno se ne sta passi¬ 
vo e disperso. Bisogna porre, al contrario, 


233. Non si tratta qui del mitico Srmàtha, propagatore delle dottrine sivaite dvnitàdvai¬ 
ta, di cui si è fatto cenno nell’Introduzione (p. 21) ma di un maestro della scuola 
Krama (v. N. Rastogi, TheKruma TantricismofKashmir, cit., pp. 107-108). 

234. “Come risplende l'onniscienza, ecc., in relazione al corpo presieduto dal sé, così 
accade per l’intero universo, presiedendo il sé a lutto il reale" ($SVàr p. 55). Eco 
diretta di SK II1.7. 

235. Il significato corrente di àsanac ‘seggio, sede, posizione, postura yogica’. In que- 
sf ultima accezione la parola è di certo usata nel sùtra e se Kse. decide di sostitui¬ 
re ad essa l’interpretazione estremamente artificiosa clic dà nel suo commento è 
per la sistematica svalutazione che i maestri di queste scuole fanno dello yoga tra¬ 
dizionale, ritenuto inidoneo a condurre l’adepto nel cuore della suprema realtà. 
Nel tradurre il termine nel sùtra mi sono attenuto all’interpretazione che ne avreb¬ 
be poi dato Kse. 

236. Secondo il commento a questo tanlra composto dallo stesso Kse.: nel dvàdasànta, 
nel bulbo, nel cuore. 
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15. Una continua applicazione al seme. 
bljà vadii ànimi 

Il seme è la suprema Potenza il cui essere è Sfolgorare (sphurutta), la cau¬ 
sa del tutto. Com’è detto nel Mrtyujidbhattàraka (VII.40): “Multiforme è 
questa matrice di tutti gli dei e di tutte le potenze. Ha per essenza Agni e So¬ 
ma, per suo impulso è in moto Punì verso”. Sul seme, ovvero sulla suprema 
Potenza, bisogna porre attenzione, applicare di continuo la mente. - 15 - 

Soddisfacendo a tale condizione, lo yogin 

16. Fermamente compenetrato con questa forza, 235 
senza sforzo si immerge nel lago. 
asanasthah sukham brade nimajjati 

In essa si risiede ( àsyate ), si sta in una permanente condizione di u- 
nità: da ciò il nome di àsari a, forza suprema promanante dalla Potenza. 
Colui che è assorbito in essa, ovvero colui che senza impegnarsi in alcu¬ 
na pratica, quale la meditazione ( d/iyàna ) o la concentrazione ( dbàranà) - 
elevata o infima che sia -, ininterrottamente rivolto alPintemo, a questa 
soltanto rivolge la sua consapevolezza, costui, dico, facilmente, senza 
sforzo si immerge nel lago, nell’oceano della suprema ambrosia limpida 
e traboccante, polla da cui tutte le correnti fluiscono; con esso si identifi¬ 
ca, sopprimendo le latenze karmiche connesse col corpo, ecc., che deter¬ 
minano lo stato di contrazione. 

Così appunto si legge nel Mrtyujidbhattàraka (VIII.41-45): “L’adepto 
non deve dirigere la meditazione né in alto, né in basso, né in mezzo; 236 né 
deve mai meditare qualcosa che sia davanti o dietro o di fianco; o nella in¬ 
terna conformazione del corpo, 237 o al l’esterno. Non deve mai porre il suo 
obiettivo nello spazio o figgere lo sguardo nel basso; non deve meditare né 
chiudendo gli occhi, né fissando lo sguardo; né meditare su un oggetto, e 
nemmeno sulla presenza o assenza di un oggetto; non sui sensi o gli ele¬ 
menti o le qualità, quali il suono, il tatto, il gusto e così via. Avendo così 
tutto abbandonato, lo yogin, entrato nello stato di perfetto assorbimento 
( samàdhi ), dovrà lasciarsi interamente pervadere da esso. Questo è lo stato 


237. Questa e le successive otto meditazioni corrispondono a quelle descritte nel VBh 
nei versi 28, 122, 76, 113, 88, 60, 61,98. 
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più alto, lo stato di Siva, del Sé supremo; questa la sede pura da ogni ma¬ 
nifestazione. Una volta conseguitala, non c’è ritorno”. - 16 - 23S 

Dalla vittoria sull’offuscamento, raggiunta con l’impiego successivo dei 
vari mezzi ‘individuali’, quali il dissolvimento dei canali e così via, emer¬ 
ge la Conoscenza pura: di essa è sostanziato il vigore, l’energia della po¬ 
tenza di cui lo yogin si impossessa. Lo yogin che ha fatto sua, con un tale 
eccelso raggiungimento, la sede divina, il lago della suprema ambrosia, 
questo yogin, dico, 

17. Produce una creazione che è sua propria palle. 
svamatrànirmànam àpàdayati 

Parte connessa col suo stesso sé, con la coscienza, parte consistente nel¬ 
la condensazione del fluido della coscienza: 239 di tale natura è la creazione 
che egli produce - apparizione, secondo il suo volere, di soggetti cono¬ 
scenti e oggetti conoscibili. Manifesta, in altre parole, [quella che è una 
parte di sé] in forma di creazione. 

“Ed è proprio Questo, o Cara”, si legge nello Svacchanda (1 V.295), “che, 
assunta una condizione accessoria (upad hi) ‘materiale’ [lett. ‘grossa’], di¬ 
venta materiale. Questo che è uno si manifesta differenziandosi in grosso e 
sottile”. Anche nella Pratyabhijnà (1.5.15): “E dunque la Coscienza si mani¬ 
festa in forma di oggetto conoscibile; ma il conoscibile non ha una realtà 
autonoma [separatamente dalla coscienza]”. Con questa intenzione anche 
nella Scrittura è detto: “Colui, o Dea, che conosce l’acqua e il ghiaccio 240 
per insegnamento diretto del maestro, costui non è tenuto a compiere alcun¬ 
ché e questa sarà la sua ultima nascita”. Lo stesso principio è insegnato dal¬ 
lo Spanda (11.5) nel passo che dice: “O anche: colui che ha conseguito que¬ 
sto stato di coscienza, guardando il mondo intero come gioco, sempre coni- 
penetrato con questa realtà, è senza dubbio un liberato in vita “. -17 - 241 


238. Bhà., non meno artificiosamente, intende Usami come ‘soffio mediano" (SSVàr p. 
58), quello che rappresenta il superamento dei soffi contrapposti pròna e apana , 
simbolo di ogni dualità. Fondandosi su di esso, Io yogin penetra nella realtà co- 
scienziale, dove è la fonte del tutto. 

239. Il tema del mondo fenomenico come ‘condensazione* della fluidità della coscien¬ 
za è frequente nella letteratura di queste scuole. Il motivo dell'alternanza conti¬ 
nua, ad ogni livello, di fusione e condensazione (che ricorda i procedimenti alche¬ 
mici) è centrale nella scuola Krama. 

240. Ancora il motivo della condensazione. Citazione non rintracciata. 

241. Diversa la lezione adottata da Bhà., che non considera .s vamòlròninnònam come 
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In tal modo, legami quali la nascita e così via non sussistono più in quello 
yogin la cui persona fisica e psichica è creata dalla sua propria potenza. 

18. Se la conoscenza non decade, la nascita è distrutta. 
vidyà vinóse jninna vinàsah 

Se questa conoscenza innata di cui si è detto non decade, se, ovvero, e- 
mersa, tale costantemente permane, allora si avvera la distruzione, 1 an¬ 
nientamento della nascita, del complesso doloroso del corpo, dei sensi, 
ecc., frutto del karma coadiuvato dalla nescienza. Com’è detto nella 
Érikanthì : “Avendo abbandonato il tutto, insieme con le sue proliferazioni 
[generate dal pensiero discorsivo], distinto in ciò che va accolto o rigetta¬ 
to, la foglia, l’erba, ecc., la pietra, il mobile e l’immobile, il tutto da 3iva 
fino alla Terra, pieno di essere e non essere, egli lo mediti come costituito 
solo da Siva e non vi sarà altra nascita”. 

“Il nirvana puro, supremo”, dice lo Svacchanda (IV.240cd-241ab), ci 
perviene dalla tradizione dei maestri; chi così conosce è liberato. Morto, 
più non rinasce”. E il Mrtyujidbhattàraka (V111.26cd-27ab): Chi ha vedu¬ 
to, grazie alla divina via dello yoga, l’Eterno, Tlmmobile, il Femio, libeia- 
to dai tre princìpi 242 , costui più non rinasce”. -18 - 243 

Ma se in questo yogin la natura propria della Conoscenza pura viene 

sommersa, allora 

19. Alle classi consonantiche - velari ecc. - 

[...] Màhesvari e le altre madri delle anime vincolate. 
kavargàdisu màhesvaryàdyah pasumatarah 


un unico composto scindendolo invece in svanì atra niminiium, e diversa conse¬ 
guentemente rinterpretazione: “Per mezzo della sua propria madre egli opera la 
creazione”. Mitra, infatti, oltre clic significare come nominativo parte, misura , è 
anche lo strumentale di niàtr ‘madre’ (nonché di màtr soggetto conoscente , cau¬ 
sa questa di un’altra serie di ambiguità in ditierenti contesti). Madre è la Potenza, 
in quanto l’universo sorge da essa (SSVar p. 59). 

242. I tre princìpi sono, secondo il commento di Kse. a questo tantra, 1 Uomo, la Potenza e 
&iva, le tre fonue in cui la coscienza si differenzia secondo I insegnamento del TYika. 

243. Bha. intende vidyà come ‘conoscenza impura e legge vinàsc distruzione , senza 
V privativo davanti. Il composto vidyà vinisc, infatti, può essere considerato in¬ 
differentemente come formato da vidyà+vinate (così Bhà.) o da vidyà+avinàte 
(Kse.). Il significato generale, comunque, non cambia di molto (“Se la conoscen¬ 
za impura c distrutta...” (SSVfir p. 60). 
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Bisogna aggiungere ‘presiedono’. 

“Quella Potenza che è definita come V inseparabile potere del Reggitore del 
mondo, quando il Dio desidera creare, si manifesta in forma di Volontà. Ascol¬ 
ta, o Dea, come avviene che questa, essendo una, assuma forme molteplici. Al¬ 
lorché fa conoscere in maniera dclmita il conoscibile (‘questo è così e non altri¬ 
menti ) in questo mondo è chiamata potenza di Conoscenza. Quando poi si ma¬ 
nifesta secondo 1 intendimento ‘questa cosa deve diventare così’, allora, ope¬ 
rando in questo o quel modo, prende qui il nome di Azione. La Dea, dunque, 
benché di natura duplice, assume come la gemma dei desideri un’infinità di for¬ 
me diverse, in forza delle condizioni limitanti del mondo oggettivo. Qui, assun¬ 
ta la natura di madre {màtr, màtrkà ), si distingue in due, nove, cinquanta for¬ 
me; e si presenta come mài ini. 244 

L aspetto duplice è dovuto alla distinzione in semi e matrici. ‘Semi’ son 
dette le vocali, matrici le consonanti (K, ecc.). È poi nonuplice secondo la di¬ 
visione in classi di fonemi. Ivi Siva è chiamato ‘seme’, Sakti ‘matrice’. Le otto 
potenze (Mahesvari e le altre) qui si riferiscono alla divisione in otto classi 
[consonantiche]. Essa risplcnde di cinquanta raggi, secondo la distinzione in 
singoli fonemi; c intesa come quella che esprime i Rudra che sono appunto di 
un tale numero”. 

Così il MàhnTvijaya. Secondo le modalità ivi descritte, la suprema Si¬ 
gnora, la Parola suprema, si effonde. Prende la forma di Volontà, Cono¬ 
scenza e Azione; è costituita di semi e matrici, di classi e di fonemi, ecc.; 
assume l’aspetto di màtrkà , ossia dei vari fonemi da A a KS, denotanti 
3iva, Mahesvari e così via; essa è quella che in tutti i soggetti conoscenti, 
nei diversi piani del conoscere discorsivo e non discorsivo, determina at¬ 
traverso una interiore cogitazione il loro essere intimamente permeati e i- 
nestricabilmente connessi con la parola nella sua fonila grossa o in quella 
sottile; presiedendo alle divinità delle classi, dei fonemi, ecc., essa è la 
fonte del vario dispiegarsi dei sentimenti quali la meraviglia, la gioia, il ti- 


244. La mài ini, come si è detto, è una speciale disposizione dei fonemi dell'alfabeto (la 
principale è quella che va da N a PH), i quali, così mescolate, producono una spe¬ 
ciale energia (vedi TÀ XV.125cd-128ab). Diversamente dalla màtrkà che ò legata 
al processo di emanazione, la mainile orientata verso il riassorbimento nella fonte 
e presiede ai poteri sovranormali e alla liberazione. Il lungo brano qui citato si di¬ 
scosta in alcuni punti dal testo edito del MV (III.5 segg.). Le classi consonantiche 
(sette) diventano otto con l’aggiunta di KS, che fa classe da solo. 

245. È da tener presente il doppio aspetto di illuminatricc-offuscatricc che inerisce ad 
ogni Potenza, e Potenza è ciascuno dei fonemi, di cui è tessuto il linguaggio - c 
dunque il pensiero, ecc. - dell uomo. Qui si parla solo delle classi consonantiche, 
perché le vocali - come abbiamo visto - fanno parte del ‘cammino puro'. 
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more, l’attaccamento; occulta la vera natura degli esseri di per sé non con¬ 
tratta, libera, unità compatta di coscienza, e la fa invece apparire contratta, 
dipendente, costituita dal corpo, ecc. 

Ciò è affermato anche nella stanza del Timirodghàta , già citata: “Le 
Terribili Signore delle ‘sedi’ risiedendo in mezzo alla coscienza nel foro 
del capo, valendosi di ferrei legami, offuscano sempre di più”. 

Quello affermato nel sùtra 1.4: “Al conoscere presiede la màtrk3\ dun¬ 
que, era solo un principio di carattere generale. L’intenzione specifica del 
presente sùtra è invece quella di insegnare che anche colui che ha conse¬ 
guito la realtà suprema, se si lascia andare, viene irretito, attraverso il con¬ 
tatto con le parole, da Màhesvarl e dalle altre Potenze, le quali hanno an¬ 
che 245 la funzione di presiedere alle anime vincolate. - 19 - 

Così, affinché la natura della Conoscenza pura, una volta ottenuta gra¬ 
zie alle vie suesposte, non vada perduta, lo yogin deve meditarla in tutti gli 
stati con un’applicazione continua. 

20. Nei tre deve essere versato come olio di sesamo il quarto. 
trisu caturtharn tailavad àsecyani 

Al modo che l’olio di sesamo, via via spandendosi finisce per impregna¬ 
re di sé ciò con cui si trova a contatto, così, come olio di sesamo, nei tre 
stati (veglia, ecc.) deve essere versato il quarto, lo stato che ha per essenza 
il succo della beatitudine del quarto. Col succo del quarto stato, che risplen¬ 
de anche nell’ambito degli altri tre - ma solo all’estremità iniziale e finale: 
lo schiudersi e lo spegnersi -, lo yogin, insistendovi, deve pervadere anche 
la zona intermedia dei tre stati, al fine di consustanziarla con esso.- 46 

246. Alla luce di quanto dice altrove Kse. (SN pp. 34-35), I esperienza del quarto stato 
avviene normalmente anche negli altri tre (veglia, ecc.), ma solo in due speciali 
momenti: ristante iniziale, in cui la primissima vibrazione della volontà ancora 
del tutto indifferenziata è direttamente in contatto con 1 energia della coscienza, e 
ristante finale, in cui il conato, compiuto il suo arco esterno (nel quale è diventato 
come altro da sé) si spegne di nuovo nella luce silenziosa della coscienza. Tutta la 
zona intermedia è la sfera mayica della differenziazione (cfr. PTLV p. 10, Éi- 
vudrsti I.5-6ab e relativo commento di Ulpaladeva) ed è questa che deve essere 
recuperata all'esperienza illuminata di chi si è identificato con la suprema co¬ 
scienza. Quando l'esperienza del quarto stato non sarà più un qualcosa di eccezio¬ 
nale c di momentaneo, ma perverrà a trasfigurare tutta l'esperienza ordinaria, si a- 
vrù lo stato detto ‘transquarto', o ‘piena illuminazione' ( supntbudd/wlà ), caratte¬ 
rizzato dalla libertà ( svàtuntryu ). È in questo ideale di ‘liberato in vita’ che non 
sopprime la manifestazione e il movimento ma vi si installa al centro, diventando- 
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Con il sutra 1.7: “Anche nei diversi stati di veglia, sogno, sonno profon¬ 
do si produce il compiuto godimento del quarto.” si voleva affermare - nei 
riguardi di chi fa leva sullo ‘slancio’ e sulla meditazione della ruota delle 
Potenze - la sola presenza della natura essenziale del quarto negli stati di 
veglia e così via, continuando ciascuno di essi a manifestarsi secondo la 
propria modalità. Il sGtra 1.11 : “Fruitore della triade, signore degli eroi” in¬ 
tendeva mostrare il dissolvimento degli stati di veglia, ecc., in forza di una 
maturazione violenta, com’è nella natura del mezzo ‘divino’. In questo 
sGtra, invece, è insegnato che bisogna aspergere i tre stati col succo del 
quarto, come si fa con i petali di un fiore, servendosi di un procedimento 
consono al mezzo ‘individuale’. Questa è la differenza. - 20 - 247 

E ora viene indicato il mezzo. 

21. Immerso, deve penetrare per mezzo di un intimo atto di coscienza. 
magnali svacìttena praviset 

Avendo abbandonato la forma grossa del pràna”, comincia il 
Mrtyujidbhattàraka (VI 11.12), “come anche quella sottile, interiore, la Vi¬ 
brazione suprema, ultrasottile è attinta...” e conclude (Vili. 14ab) “... con la 
sua più intima coscienza penetrerà ...”. 248 Abbandonati, conformemente al 
principio qui descritto, i mezzi grossolani quali il controllo del respiro, la 
meditazione ( dhyàna ), la concentrazione ( dhdiana) e gli altri. Io yogin de¬ 
ve penetrare, deve compenetrarsi [con la dimora suprema] per mezzo di un 
intimo atto di coscienza, ossia tramite un’esperienza scevra da rappresen¬ 
tazioni discorsive, essenziata del meravigliato assaporamento ( camatkàra) 
di un’ intima consapevolezza riflessa rivolta verso l’interno. E lo yogin co¬ 
me dovrà essere? ‘Immerso’ - dice il sGtra -, cioè nella condizione in cui 
ogni identificazione della soggettività con il corpo o col pràna, attraverso 
1 immersione nel succo del meravigliato assaporamento della coscienza, è 
dissolta. È detto nello Svacchanda (IV.437): “Allorché ogni attività menta¬ 


ne il signore c il promotore, che si può riconoscere il sapore più profondo del 
Tantrismo. 

247. Bhà. ricollega questo sutra al precedente e continua a fare riferimento alla sfera 
della parola. I ‘tre’ sono così i tre aspetti (terribile, ecc.) delle dee che presiedono 
ai fonemi. Il quarto è lo Siva supremo che si manifesta in quei tre livelli. È Siva 
dunque che deve essere meditato nel l'ambito dei tre, ovvero che deve essere in essi 
spruzzato per impregnarli di sé, come olio di sesamo nell'acqua (SsVàr p. 62). 

248. Vedi il commento al sutra II 1.6. 
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le è stata abbandonata, [attraverso il contatto] con la coscienza priva di 
differenziazioni, [il maestro] congiungerà [l’adepto alla realtà suprema]. 249 
A questo punto, l’anima limitata, liberata dall’oceano dell’esistenza, attin¬ 
ge la natura di Siva”. “Quando la tetrade”, si legge anche nel Vijfiànabhai- 
rava (v. 138), “formata dal mentale, dalla coscienza, dall’energia e dall’io 
[limitati] è distrutta, è allora che questa natura di Bhairava sorge”. Lo stes¬ 
so principio è stato espresso da un illustre maestro nei versi del Jnàna- 
garbhastotra (‘Inno all’Embrione della Conoscenza’): 250 “Avendo abban¬ 
donato, o Madre, tutte le attività mentali in qualsiasi forma, quegli uomini 
che risplendono svincolati dalla dipendenza che consegue all’attività dei 
sensi esperimentano immediatamente, per tuo potere, la condizione supre¬ 
ma di felicità senza pari, ininterrotta, fluente d’ambrosia”. - 21 - 251 

E quando poi in colui che è così entrato nel piano supremo sorge il mo¬ 
to di estroversione - come è secondo natura -, allora 

22. Col corretto fluire del pràna è raggiunta la visione uniforme. 
prànasamàcàre samadarsanam 

Se il pràna, pervaso dal profumo della Potenza che è Fulgore supremo, 
si muove (cara), si effonde, nel modo giusto (sani = samyak), vale a dire 
fondandosi su quell’insistere interiore grazie al quale tutti i nodi si di¬ 
schiudono; se dunque, in questo modo, un poco ( à=Jsat ), lievissimamente, 
si effonde all’esterno, allora nello yogin si sviluppa la visione, il conoscere 
uguale, uniforme, tutto denso di coscienza e di beatitudine, indifferenziato 
entro tutti gli stati. È detto nell’ Ànandabhairava (‘Bhairava come Beatitu- 


249. Mi sono rifatto nella traduzione al commento di Kse. allo SvT. 

250. Inno forse di tendenza Krama; di esso ci sono pervenute solo alcune citazioni in 
opere kàsmlre. 

251. La lezione del sùtra nel testo edito del SSVàrè diversa (magniihsvacittepraviset), 
ma il commento di Bhà. si attaglia ugualmente bene, e forse anche meglio, alla le¬ 
zione della SSV (va notato che il ms. dello SSVàrcit. sopra, nota 172, legge per 
l’appunto svucittcnu). Grazie alla ritrazione dei sensi e della mente dal mondo e- 
stemo lo yogin si immerge nel suo sé, realizzando la cessazione di ogni attività; 
diventato così Siva, in forza di questo ‘chiudersi’ ( nimesu ), con la propria intima 
coscienza (svucetasà) egli ‘penetra all’interno dei fonemi come il fuoco nel carbo¬ 
ne’. Avendo reso ‘incandescenti’ i fonemi, inerti nell’esperienza ordinaria, in for¬ 
za della natura bhairavica infonde nei mantra la vita al più alto grado. “Se così 
non avvenisse, come si potrebbe dire che il mantra, fatto di fonemi, si identifica 
con il Signore ?” (SSVfir p. 63) 
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dine’): 252 “Messo da parte ogni agire mondano, l’adepto si fondi sulla non¬ 
dualità, sorgente di liberazione. Egli guarderà con occhio uguale a tutte le 
divinità, alle diverse caste, stadi di vita 253 e così via. Guardando alle cose 
con occhio uguale, è libero da ogni legame”. E perciò, si legge nella 
Pratyabhijnà 254 : “Pur nel fluire dell’intelletto e del prona, coloro che, ri¬ 
traendosi dalla sfera esteriore, hanno superato lo stato di contrazione, rea¬ 
lizzano la propria natura come essenziata dal tutto”. - 22 - 255 

Se però lo yogin non arriva a penetrare nello stato che è al di là del 
quarto, cui si approda insistendo intensamente sulla applicazione interiore 
al quarto, ma al contrario, appagandosi unicamente di quel meravigliato 
assaporamento ( camatkàra) che si può esperimentare all’estremità iniziale 
e finale [di ciascuno stato], ad esso si arresta, allora per lui 

23. Nel mezzo si produce la nascita inferiore. 

madhye ’varaprasavah 

Per colui che solo nell’estremità iniziale e finale degusta il succo del 
quarto, nel mezzo, nella zona intermedia, si produce la nascita inferiore, 
vile, la creazione infima, la modalità del vivere ordinario ( vyutthàna ). Co¬ 
stui non si viene a trovare però nello stato di offuscamento continuo, al 
quale alludeva il sutra 11.10 quando diceva: “Se la conoscenza viene meno, 
si ha la visione del sogno che nasce da essa”. E ciò è affermato anche in 
quel brano del Màhnlvijaya , già citato, ove si legge: “Colui che, invece, a- 


252. Tantra suivn non pervenuto, forse noto anche come Ànundusàsunu , Ànunduguhvu- 
ni ctc. ; su di esso vedi V.V. Dvivedi, Luptàganiusamgruhu, II, cit., Upodghàtu p. 
20). Anandabhairava è il nome con cui viene designata la Coscienza nel Dchu- 
sthudevutàcukrustotra di Abh. 

253. I quattro momenti attraverso cui dovrebbe snodarsi ogni vita, secondo l'ortodos- 
sia brahmanica: lo stadio di ‘alunno’, di padre di famiglia, di anacoreta, di ‘rinun¬ 
ciante’ o asceta itinerante. 

254. Il brano doveva appartenere alla IP tìkà, ora in gran parte perduta. 

255. Bhà. intende pròna come ‘l’eccelsa intima potenza che è conoscenza e azione illi¬ 
mitata, chiamata ‘supremo suono’ ( paranàda ), capace di animare ogni realtà”. Se 
tale forza penetra in tutta evidenza ( samòcàra=sphutumàvcsa) nei fonemi, nelle 
parole, nei mantra, allora si ha la ‘visione uguale’, ovvero cessa di essere percepi¬ 
ta quella differenziazione tra il mezzo e gli estremi del fonema, cui faceva riferi¬ 
mento il sutra precedente (quello che qui nella &SV figura invece come il succes¬ 
sivo). L’ultimo verso del commento è una parafrasi di SK II.I ($SVàr p. 65). Leg¬ 
go col ms. K sphutum in luogo di sp/uirun . 
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vendo ottenuto [dall’insegnamento ricevuto] soltanto un’impressione la¬ 
tente, non riesce a sviluppare in sé uno stato di attenzione, costui è con¬ 
giunto dagli spiriti Vinàyaka a fruizioni instabili. Perciò, desiderando le 
fruizioni più elevate, non deve attaccarsi a queste”. - 23 - 236 

Se poi, pur producendosi in tale modo questa ‘nascita inferiore’, di nuo¬ 
vo lo yogin impregna lo stadio intermedio con il succo del quarto stato sul 
quale egli non cessa di insistere, allora 

24. Ponendo mente alla percezione del Sé nelle parti, 
si ha il risorgere di quel che s’era perduto. 
ma tris vapratyayasamdhane nastasya punarutthànam 

Ponendo mente alla percezione del Sé nelle parti (mitra), ossia nelle va¬ 
rie cose ( padirtha ). 

“Ciò che può essere percepito mediante l’occhio, quella che è la sfera 
d’azione della parola, quel che la mente ( manas ) considera e 1 intelletto 
(buddhi) definisce, quelle cose con cui viene identificata la soggettività, 
quel che si presenta come oggetto del conoscere, quel che non è, in tutto 
questo occorre sforzarsi di riconoscere Lui”. Quello yogin che secondo il 
principio esposto dallo Svacchanda (XII.163-164) in questi versi, pone 
mente a cogliere in ogni aspetto del reale il Sé, unità compatta di coscien¬ 
za, come la vera natura del tutto, pensando: ‘Tutto questo sono io , in que¬ 
sto yogin, dico, si ha la resurrezione di quel che era andato perduto in se¬ 
guito alla ‘nascita inferiore’, di cui prima si è detto; si ha in alti e parole 
l’emersione della natura propria fatta di un meravigliato assaporamento 
tutto denso di quel quarto stato che si era prima dissolto - il compimento 
della piena identificazione con essa. Questo è il senso. 


256. L’interpretazione di Bhà. non è dissimile da quella di Ksc., se non per il fatto che è 
riferita ancora alla natura del fonema. “Il fonema, mentre viene pronunciato, consta 
di tre parti: iniziale, mediana e finale. La prima e 1 ultima sono della natura di Siva, 
poiché consistono l’una nel conato del sorgere e 1 altra nel riposo (clr. Kse. in SN 
p. 34). Nella parte mediana si ha il fluire, il decadere nel mero fonema [cioè nella 
sua natura più esteriore]; ma solo per l'anima asservita (puslì). Per il signore sfolgo¬ 
ra [anche in essa] la natura della potenza...”. La lezione del sfitra secondo il ms. Kh 
°prusamh mi sembra preferibile a °prjsuvah del testo edito; essa trova conferma nel 
ms. cit. sopra nota 172, che nel commento (non però nel sùtra) legge prusuruh (lezio¬ 
ne alla quale mi sono attenuto nella traduzione) invece di prusuvuh del testo edito. I 
sùtra 22 e 23 - secondo la SSV - sono qui posti in ordine invertito (ÉSVàr p. 64). 
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È detto nello Svacchiinda (IV.31 lcd-314): “Anche negli yogin, infatti, la 
mente (manas) non cessa dalla sua ardente agitazione”. E continua: “Ma, se 
uno ha conseguito in una forma assolutamente salda e piena una natura so¬ 
stanziata di quello che è l’obiettivo della conoscenza, in lui, qualunque sia 
il suo stato, la mente non è perturbata. Dovunque la mente si volge, ivi è 
contemplato l’obiettivo del conoscere: se l’universo intero è costituito da 
Siva, dove mai la mente potrà affannarsi ad andare?”. E ancora: “Qualsiasi 
aspetto si esamini di ciò che fa parte dell’intero campo delle cose esterne e 
degli oggetti dei sensi, non ve ne è uno che non sia Siva”. - 24 - 237 

Quando si è così elevato a un tale livello, lo yogin 

25. Diventa simile a Siva. 
sivatulyo jayate 


Quando, grazie all’intensità della sua ripetuta esperienza del quarto stato, 
lo yogin raggiunge lo stato transquarto, allora diventa simile a Siva, al Bea¬ 
to, massa indifferenziata di beatitudine e coscienza libera, pura, pienissima; 
diventa eguale a Siva, quando l’attività ( kaJa) del corpo non è ancora distrut¬ 
ta, ma non appena questa è dissolta, egli diventa Siva stesso. Questo è il sen¬ 
so. “Quindi”, dice il KàlikàkramaCUx Successione delle Dee Kalikà’), 258 
avendo conosciuto dalla bocca del maestro la via dell’unione, permanente, 


257. Il risorgere di quello che ò dissolto’ è, per Bha., il recupero della realtà fenomeni¬ 
ca alla sfera del Sé. màtrà sono le forze dell'insieme dei princìpi compresi tra 
Màyà e la Terra; su di esse e su tutte le varie specie individuali che rientrano nel- 
I ambito di ciascun principio, una per una - oppure: nel modo appropriato a cia¬ 
scuno (soggetto o oggetto) - (svx° = prati svanì), deve esser diretta la conoscenza 
( prxtyxyu ). Attraverso tale conoscenza si ha il ‘riempimento’ (p Orini a , il compi¬ 
mento, la saturazione) e questo ò il raccoglimento (unusxnidhànu) sul Soggetto a- 
gente, il riposo nel piano del Soggetto agente, realizzando il quale si ottiene il ‘ri¬ 
sorgere’ di ‘quel che era dissolto', cioè di tutte le varie forme della realtà fenome¬ 
nica. In tal modo, grazie alla forza della penetrazione nel piano del soggetto agen¬ 
te, quando pone in essere questo ‘raccoglimento sulla conoscenza del singoli"og¬ 
getti , egli ottiene rispetto ad essi lo status di agente; si ha in altre parole la condi¬ 
zione incrollabile di compenetrazione con il potere di onniscienza e onnipotenza 
(SSVàr pp. 65-66). 

258. Opera appartente alla scuola Krama, nota anche come Dcvikxkrxniu, non perve¬ 
nuta. Essa si segnala per un tono ‘filosofico , argomentativo, piuttosto inconsueto 
nelle scritture sai va. Deve trattarsi, proprio in base a questa considerazione, di un 
testo tardo. Il primo a citarla, ripetutamente in questo terzo Dischiudimento, è 
proprio Kse. 
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al di là d’ogni dubbio, egli deve realizzare questa condizione mediante uno 
stato mentale privo di rappresentazioni discorsive, poiché tale è la sua natura, 
fino a pervenire all’identità con Siva. 11 Beato Bhairava lo ha detto”. - 25 - 

Ciò nonostante, in conformità col principio enunciato dalla tradizione 
con le parole: “Il karma, per il quale questo corpo esiste [può esaurirsi so¬ 
lo] attraverso la fruizione”, 259 lo yogin non deve abbandonare la forma 
corporea allo scopo di sbarazzarsi delle fruizioni che gliene derivano. 

26. Il sussistere nella forma corporea costituisce l’osservanza 
religiosa. 
sariravrttir vrat ani 

Per lo yogin divenuto simile a àiva, nel modo che si è detto - il cui esi¬ 
stere è improntato alla modalità del suo riconoscersi come ài va - l’essere, 
il sussistere nella forma corporea costituisce l’osservanza religiosa. Un’os¬ 
servanza da praticare rigorosamente, intenti ad un supremo atto di adora¬ 
zione, ininterrotto, che altro non è se non la continua consapevolezza della 
propria intima natura. 

In questi temiini si pronuncia lo Svaccliiindu (VI.398): “Al modo in cui, 
essendoci un fuoco ben acceso, la fiamma si vede nel cielo, così il sé, pur 
continuando a risiedere nel corpo e nel soffio vitale, è assorbito nella sede 
di quello [ di ài va]”. 260 Così, anche per chi risiede nel corpo, nel soffio vi¬ 
tale, e così via, è affermato lo stato di compenetrazione con àiva. Anzi, la 
compenetrazione con àiva, in base a questa affermazione, è conseguita so¬ 
lo da chi continua a risiedere nel corpo, nel soffio vitale e così via, 261 e 


259. È un noto passo del Kimnàgumu ( vidyàpàduW. 19), appartenente al capitolo dedi¬ 
cato alTiniziazione. Il verso intero, estremamente ellittico, suona così: “Il karma 
prodotto dalle molte nascite è bruciato dai mantra, come un seme; anche il karma 
[che fruttificherà in] futuro è bloccato. Il karma per il quale questo [corpo] esiste 
[può esaurirsi solo] attraverso la fruizione”. 

260. La similitudine è illustrata dallo stesso Kse. ( Uddyotu , voi. II, p. 252). Il fuoco è 
quello del soffio ascendente udàniu la forma sublimata del pròna; per mezzo di es¬ 
so il sé brucia i legami del coqx> Imo al piano di saniuna e quindi si assorbe in 
àiva, così come la punta della fiamma si leva dal fuoco e scompare in cielo. 

261. Tale compenetrazione con àiva, lo stato di liberazione in vita prevede necessaria¬ 
mente che vi sia ancora un coqx), o comunque uno stato in cui la distinzione tra 
l'io e àiva non sia ancora dissolta, altrimenti, per dirla con Abh. (IPV li p.232), 
”... chi, in che modo, con chi potrebbe compenetrarsi?”. 
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non è ritenuto congrua, altresì, un’osservanza religiosa che rigetti la con¬ 
servazione della forma corporea. 

“Quel saggio”, dice il Trìkasàra, “che è ininterrottamente atteggiato dal¬ 
le mudrà che nascono [spontanee] dal coipo, questo è uno che pratica dav¬ 
vero le mudrà ; gli altri non sono che dei portatori di ossa”. 203 E anche nel¬ 
la Kulapancàsikà (‘Le Cinquanta Strofe del Kula’) è detto: “I Raggi [le 
Potenze], vedendo un portatore di segni immanifesti, conversano con lui; 
ma non si fanno incontro a uno che porti segni palesi, perché la loro natura 
è più segreta”. 203 - 26 - 204 

Per un tale yogin 


27. Il comune parlare è recitazione di mantra. 

kathà japah 

Tutto il suo essere, infatti, è penetrato dalla realizzazione meditativa 
( bhàvanà) dell’Io supremo, secondo l’affermazione dello Svacchanda 
(IV.399): “Sono io stesso il supremo Hamsa, Siva, la causa ultima”. “Di 
questo eccelso dio degli dei”, si legge nel Kàlikàkrama , “che ha per es¬ 
senza la suprema luce cognitiva ( bodha ), la consapevolezza riflessa ( vi¬ 
ni arsa) è la potenza suprema, raggiante di universale conoscere”. 


262. Affermazione che si inquadra nella sistematica svalutazione, in atto presso queste 
scuole, dell aspetto esteriore della pratica. La stessa mudrà, da particolare atteg¬ 
giamento da assumere con determinate parli del corpo, si tramuta presso di loro, ai 
livelli più elevati, in una forma puramente interiore, in un preciso e articolato at¬ 
teggiamento spirituale. Arriva a dire Abh. (TÀ IV.200): “Per Io yogin (concentra¬ 
to) nel Kula, tutto vibrante del supremo succo bhairavico che, sovrabbondando (lo 

pervade), qualsisia posizione del corpo è tenuta come mudrà’(trad Gnoli p 177) 

263. Un manoscritto di questo tantra kuuh (l’unico pervenuto, per quanto ne so) è con¬ 
servato a Kathmandu (National Archives, No. A-1076); il brano citalo compare 
con qualche piccola variante nel Cap. Ili, f. 4a linea 5. Il temiine Unga ‘segno’ - 
che denomina anche quello che è il simbolo di Siva per eccellenza, iì fallo - qui 
sta per segno settario . Sulla distinzione di Urìgu manifesto, immanifesto e mani- 
festo-immanifesto vedi TÀ V.l 13 segg. (vedi Gnoli TÀ, p. 201 nota 38); sul Unga 
in generale vedi TA XXVII.I-19ab. 

264. Tuni quei segni esteriori che I adepto era tenuto ad assumere (teschio, scheletro, 
ossa, bastone, mudrà, cenere, cordone, ecc.) a testimonianza del suo impegno nel¬ 
la via della salvazione ora andranno interiorizzati: lo scheletro sarà rappresentato 
dal suo stesso corpo, il bastone dalla sua spina dorsale, le ossa dalle sue dita ... gli 
ornamenti dalle cinque funzioni sensorie ...; festa è per il signore degli eroi qual¬ 
siasi movimento delle membra (Ss Vàr pp. 67-68). 
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Conformemente a questo principio, in colui che affonda le sue radici nel¬ 
la originaria e increata coscienza dell’Io, nella coscienza - in altre parole 
- del Grande Mantra, tutto l’ordinario conversare, ecc., diventa una reci¬ 
tazione di mantra. 265 “Recitazione”, si legge nel Vijnànabhairava (v. 
145), “è quel meditare ( bhàvana) che si realizza ( bhàvyate ) di nuovo e 
ancora di nuovo nella suprema realtà. Quella tal cosa che è oggetto della 
recitazione, il mantra, non è che il Suono ( nàda ) che esiste di per sé.” E 
di seguito (vv. 155-56): “Con SA esce fuori, con HA rientra all’interno: 
perciò si dice che l’individuo recita ininterrottamente il mantra HAMSA 
HAMSA. Ne è prescritta dalla Dea la recitazione per ventunmilaseicento 
volte nell’arco di un giorno e una notte: facile in sé, non è difficile che 
per gli ottusi”. 266 - 27 - 267 

Dopo il voto e la recitazione, ora è indicata la nonna di condotta. 

28. La conoscenza di sé è il dono. 
dànain àtmajnànam 


265. Lo stesso motivo ricorre anche in altre scritture saiva; cfr. ad es. il passo del 
Siddhuyogesvanmutu , a cui fa riferimento TÀ II 1.225 “Qualsiasi strofa, stanza 
etc. egli veda unita, per tale sua conoscenza, al primo ed ultimo lonema [A e H, 
donde AH AM ‘Io’], tutte egli le vede come mantra” (trad. Gnoli pp. 145-46). Vedi 
anche TÀ IV. 194 “Per chi è immerso in tale cuore increato, poco importa che co¬ 
sa faccia, come respiri o pensi, tutto quanto è tenuto come recitazione [di man¬ 
tra]” (trad. Gnoli p. 177). 

266. Se il supremo suono ( nàdu) coincide con l’energia vitale e con il soli io, ogni re¬ 
spiro equivale a una spontanea recitazione di mantra. Il mantra così recitato è 
HAMSA (HA è l'inspirazione, SA l’espirazione), ripetuto nelle ventiquattro ore 
ventunmilaseicento volte, essendo considerata di quattro secondi la durata media 
dell’atto respiratorio. Hunisti significa di per sé ‘oca selvatica e questo è uno dei 
nomi con cui viene designato l’elemento divino presente nell individuo; come 1 o- 
ca selvatica è in grado dì lasciarsi dietro la superficie dello stagno su cui si è posa¬ 
ta e levarsi di nuovo nel cielo, così il sé individuale ha il potere di trascendere 1 c- 
sislenza ordinaria nella quale è calato. È ben nota la sua frequente associazione 
con una delle ‘grandi frasi' upanisadiche so lumi ‘Quello sono io’ (su HAMSA 
vedi A. Padoux, Vàc ..., cit., pp. 140-43). La recitazione di mantra (Jupu) così si 
chiama - secondo Varadaraja ( Éivusutruvariliku p. 34) - perché produce (jani) e 
protegge (pàiunii). 

267. Bha. distingue quattro fonile di recitazione: quella ‘priva di parti' ( niskuìu ), riferi¬ 
ta alle componenti di OM, quella ‘basata sulla Potenza' ( snktu ), quella dell’ ‘oca 
selvatica' (humsu) consistente nelle energie del ‘suono’ c quella dell’individuo' 
(jivu ), ovvero l'attività respiratoria (SSVàr pp. 68-69). 
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La conoscenza, la diretta apprensione del sé che ha per natura essenzia¬ 
le la coscienza, costituisce per un tale yogin il dono. Dono (dannili) nel 
senso che da essa è conferita (dJynté) la realizzazione della natura essen¬ 
ziale in tutta la sua pienezza; che è tagliata (diyute), recisa ogni differen¬ 
ziazione; che è purgata (dàyute), purificata la natura di Màyà; che è preser¬ 
vata ( diyute ), protetta la propria intima natura, la natura di Siva che è stata 
attinta. O anche ‘dono’ nel senso di qualcosa che viene donato ( diyute ): 268 
la conoscenza del Sé, appunto, quella che lo yogin dona ai discepoli. È 
scritto infatti: “I più elevati tra gli yogin, stabiliti nella via del Kula, me¬ 
diante la visione oppure mediante il contatto condurranno al di là del vasto 
oceano dell’esistenza”. 269 - 28 - 270 


Essendo simile a Siva, come è stato detto, radicato nella ruota delle po¬ 
tenze interiori, grazie alla pratica costante dell’osservanza religiosa, della 
recitazione e delle norme di comportamento, questo yogin è colui che ri¬ 
sveglia nei discepoli la coscienza della propria intima natura. 


268. Vale la pena di soffermarsi ancora una volta sui procedimenti interpretativi di 
K^e., che sono poi quelli in uso in tutta la letteratura esegetica indiana. La parola 
danuni, il cui significato più immediato è ‘dono’, viene qui analizzata nelle sue 
due componenti: 1 elemento radicale, del quale vengono proposte più forme pos¬ 
sibili, e il suffisso primario -imam, che produce temi nominali con significato 
principalmente di agente, azione c risultato o oggetto del fazione. Dapprima viene 
proposto un gruppo di interpretazioni, nelle quali il suffisso è sempre preso nel si¬ 
gnificato di agente, ma varia la forma e il significato della radice; tuttavia, dal 
momento che ogni singola spiegazione etimologica viene qui data presentando la 
radice nella fomia di presente indicativo passivo - che, tranne una, tutte le diverse 
radici proposte condividono (dlyatc) -, il testo riesce ancor meglio a non far di¬ 
menticare I unicità, almeno apparente, del punto di partenza. Le radici che vengo¬ 
no via via proposte sono : dà- ‘dare’, do- ‘tagliare’, dai- ‘purificare’, de- ‘proteg¬ 
gere’ (le radici sono qui menzionate nella forma tradizionalmente assunta dai 
grammatici indiani; cfr. Pàniniyadhàtupàthà 1.977 dàn dàne, IV.40 do 
avakhandane , 1.971 daip sodhane , 1.1011 dcn raksane). Quindi si passa ad inter¬ 
pretare il suffisso -anam nel senso di oggetto dell’azione, mentre come radice è 
considerata solo quella più ovvia, dà- ‘dare’: in questo modo si arriva finalmente, 
in chiusura, al significato di partenza ‘ciò che viene dato’, ‘dono’. 

269. Citazione non rintracciata. 

270. Il dono ( dàna ) che gli illuminati devono dispensare è quello della conoscenza del- 
^ a v . eT i a r J a * ura » da cui deriva la distruzione ( ksapana) dei legami. È in altre parole 
l’iniziazione ( diksà ), secondo l’etimologia tradizionale (SSVàr pp. 69-70). 
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29. Colui che si è insediato sul signore delle anime vincolate, 
quello è dunque la fonte della conoscenza. 
yo ’vipiìstho jnàhetus ca 

Avipa è colui che governa (pàti) le pecore (avi), il guardiano del bestia¬ 
me (pasu, ovvero le anime vincolate). In conformità con il sùtra [111.19] 
che dice: “Alle varie classi alfabetiche presiedono MàhesvarT e le altre Po¬ 
tenze, madri delle anime vincolate”, intendiamo con il temiine avipa la 
ruota delle potenze MàhesvarT, ecc. Colui che in esse si insedia - che, una 
volta presa coscienza della grandezza della propria natura, tra esse potenze 
risplende come signore -, quello è detto ‘tonte della conoscenza (jhàhetu, 
in cui jhà - da jànàti ‘conosce’ - va inteso precisamente nel senso di po¬ 
tenza di Conoscenza’). In grado com’è di risvegliare i discepoli per mezzo 
della potenza di Conoscenza, egli è di essa la fonte. 

Uno, invero, che non abbia il controllo del suo proprio sé, trovandosi in 
stato di dipendenza dalla ruota delle potenze, potrebbe mai risvegliare de¬ 
gli altri? In questo sùtra in correlazione con yo ‘colui che’ occorre sottin¬ 
tendere .so ‘quello’ e intendere cu ‘e’ nel senso di hi ‘dunque’. Pertanto - 
questo è il senso che risulta - è chi si è insediato nel guardiano delle anime 
vincolate quello che provoca il risveglio della conoscenza. In riferimento a 
lui è dunque appropriato dire, come faceva il sùtra 111.28: La conoscenza 
di sé è il dono”. 

Vi sono altri, invece, che riferendosi a quella norma del Niruktu se¬ 
condo la quale una parola può essere spiegata sulla base dei significati a 
cui sono riconducibili, per somiglianza di forma, ciascuna delle sue silla¬ 
be 271 propongono questa interpretazione: yo sta per yoglndra , vi per 
vijnànam , pu per padani, che unito a stha forma padasthah. Poi, jfià sta 
per jhàtà, he per heyah , tu per tu edilità, con il visarga (h) si intende la 


271. Il lesto di Kse. contiene la citazione approssimativa di un passo del NiruknuU Yà- 
ska (Vl-V sèc. a.C.), il testo base della scienza dell’Etimologia, una delle sei ‘di¬ 
scipline ausiliarie’ dei Veda. Il brano, tratto dalla sezione 11.1, cosi recita Si può 
interpretare etimologicamente una parola basandosi sulla comunanza di sillabe o 
fonemi” (aksaravarnusàmànyàn nirbhrùyàt). Questo procedimento era stato ap¬ 
punto usato da Bhà. nello $SVàr dando luogo a due interpretazioni completamen¬ 
te diverse tra loro. L’interpretazione a cui Kse. perviene con questo sistema - che 
più avanti fa mostra di criticare come troppo arbitrario ed astruso, ma che era in 
realtà usato correntemente nella letteratura esegetica (si veda ad es. l’uso sfrenato 
che ne fa il maestro stesso di Kse., Abh. nel PTV) - si avvicina alla prima tra 
quelle date da Bhà. Vedi sotto nota 274. 
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potenza d Emissione, con cu - che qui ha la funzione di aggiungere qual¬ 
cosa che non è esplicitamente menzionato - ci si vuol riferire al soggetto 
agente. Ammettendo questa interpretazione il sGtra verrebbe a significa¬ 
re: L eccelso tra gli yogin che, in virtù della potenza di Emissione, 272 si 
è installato nel piano della conoscenza del sé che è la sua vera natura, 
deve essere conosciuto come il soggetto conoscente e agente; e allora 
per lui questo [mondo] si rivela come qualcosa di vano, vacuo, qualcosa 
da abbandonare e non da ricercare”. 273 Ma una tale interpretazione a noi 
non sembra giusta: troppo faticoso è il collegamento degli elementi. I- 
noltre, a seguire un procedimento siffatto, diventerebbe possibile spiega¬ 
re ogni sùtra in mille modi diversi. - 29 - 274 


272. Leggo, come sembra risultare dal contesto, visargasaktya iti luogo di vi- 
marsasaktyà (è da notare die le due parole nella scrittura kàsmtra stìnteti, in cui il 
testo è stalo tramandato, sono praticamente identiche). In ogni caso, l una c l’altra 
non sono che due facce della stessa energia. 

273. Mantengo qualche riserva sia sul testo che sulla traduzione. 

Sha. propone tre interpretazioni, di cui le prime due sono per lo più ricavate attri¬ 
buendo un distinto significato a ciascuna sillaba del sùtra. “ a) ILo yogin ] è il su¬ 
premo signore stesso che si presenta come matrice del tutto, essenziato di cono¬ 
scenza e di azione, causando la totale svalutazione di quel che è da abbandonare 
Ictoe rivelando la limitatezza dell’orizzonte samsarico] (yonitvcna cu visvusyupu¬ 
ra evu stintati prubliuli/'jnànukriyatmà hcyusyu tucchlkuranahctutah). b) Perciò lo 
yogin che sta nella condizione di chi ha come forma il lutto, dotato ri! conoscenza, 
e dichiarato Ionie eccelsa di fruizione e liberazione (aio yogi visvarùpapadastho 
jnanupurvukuh/hetur bhogusya moksusyu prukrstah prutipàdituh). c) Il perfetto 
yogin, realizzata la propria natura assorbendosi nella parte soggetto aaente, si in¬ 
stalla sopra il signore delle anime limitale e diventa il supremo motore della sua 
attività cognitiva [la mia interpretazione di tujjnanc hetur presuppone che Bhà. ab¬ 
bia qui in mente SK 1.6-8, dove viene rivendicata al Sé la fonte ultima delle varie 
potenze dei sensi; altrimenti si può anche intendere, più semplicemente : ’. e di¬ 
venta la causa della conoscenza di quello’, assumendo tornei composto col valo- 
re di genitivo oggettivo] (yu evam yogirit samyakkurtram.sàhhinivcs'aluh/labdhu- 
stihdih so yipasthas tajjnàne hetur uttumuh). Signore delle anime limitate è il 
gruppo delle Madri: il se sfolgora in mezzo ad esse e perciò è chiamato signore 
della ruota. Cosi tutte queste potenze costituiscono per la coscienza bhairavica i 
raggi: senza posa sono intente a renderle omaggio attraverso le varie fruizioni, 
che hanno per oggetto suoni e così via. Questa è l'attività cognitiva del gruppo 
delle Madri; motore di essa [valgono anche qui le stesse considerazione fatte so¬ 
pra] e colui che è il signore della propria coscienza" (SSVar pp. 70-71). Ho ap¬ 
portalo una modifica al testo edito, leggendo nel commento so 'vipasthas invece 
di sa vipasthas (nel sùtra yovipastho sta ovviamente per yo ’vipastho). 
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30. Per lui il tutto è espansione della sua propria potenza. 
svasaktipracayo ’sya vis vani 

Poiché questo yogin è detto essere uguale a 3iva, perciò, al modo che 
per Siva il tutto è costituito dalla sua Potenza - “Le sue Potenze”, afferma 
la tradizione, “sono l’universo intero” -, 275 così anche per lo yogin il tutto 
è l’espansione della sua propria potenza - la coscienza, cioè -, è il dischiu¬ 
dersi di essa, essenziato dallo sfolgorare della potenza di Azione. 

“Essendo, o Dea, costituito di conoscenza”, si legge nel 
Mrtyujidbhattàraka (IX.12), “e presentandosi come oggetto del conoscere, 
Egli è chiamato occhio (netra), perché è la salvezza (triina) di tutti gli esse¬ 
ri asserviti (niyantrita)". E nel Kàlikàkrama : “La conoscenza riluce all in¬ 
terno e all’esterno, in forme svariate; e non c’è essere di oggetto che esista 
fuori della conoscenza. Il mondo intero è dunque fatto di conoscenza. Nes- 
• suna entità è percepita senza [cioè: ‘separatamente da ] la conoscenza, se 
ne deduce che la conoscenza costituisce la natura essenziale dell oggetto. 
Venendo essi ad esistere o a cessare di esistere in dipendenza da un atto di 
affermazione o di negazione [da parte del soggetto], -76 gli oggetti in quan¬ 
to conoscibili risultano avere per essenza la conoscenza, -77 sulla base del 
potere di creazione mentale. L’unicità di natura del conoscere e del cono¬ 
scibile è provata dal fatto che di essi si ha esperienza sempre insieme nello 
stesso tempo”. 278 - 30 - 


275. Vedi sopra noia 215. 

276. Volendo seguire la sequenza delle parole nel testo, si dovrebbe invertire 1 ordi¬ 
ne: ‘da un atto di negazione o di affermazione'; con questo si potrebbe alludere 
alla concezione che vede l'emergere deH'oggctto in corrispondenza con il ritrar¬ 
si della coscienza (vedi sotto, p. 158). Un altra interpretazione dell intero passo, 
del tutto diversa dalla precedente e in termini più Iilosofici , potrebbe essere. 
‘In virtù del l'affermazione o negazione [di ciascuno dei due termini] a seconda 
che vi sia presenza o assenza [dell’altro] ...'. Si tratterebbe così di una formula¬ 
zione appartenente all'ambito del cosiddetto snhopuInnibhuniyuinu (cl. nota 
278), che il lesto nella sua estrema concisione potrebbe anche autorizzare. Nella 
traduzione mi sono attenuto a quanto Kse. stesso suggerisce nel commento al 
sutra seguente. 

277. Letteralmente: ‘il fatto che gli oggetti abbiano per essenza la conoscenza poggia 
sul loro essere conoscibili'. 

278. È la formulazione saiva del principio noto come siihopnlambhuniyuma ‘restrizione 
basata sulla simultanea percezione', che sta alla base della scuola Vijnanavada, il co¬ 
siddetto ‘idealismo buddistico' (cfr. R. Torcila, Theìsviinipmtyubhijnàkàrikà ...,cit., 
p. 111 nota 5). L'oggetto e la conoscenza dell'oggetto non figurano mai separata- 
mente, donde la negazione all'oggetto dello status di realtà ‘esterna alla coscienza. 
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Per questo yogin il tutto è espansione della sua propria potenza, ma ciò 
non vale solo relativamente al piano della creazione. Alla creazione infatti 
seguono 

31. Mantenimento e dissoluzione. 

sthitilayau 

Dal precedente sutra bisogna derivare sono l’espansione della sua 
propria potenza’. Il mantenimento e la dissoluzione del lutto, reso manife¬ 
sto dalla potenza d’Azione, consistono il primo nella comparsa di una ten¬ 
sione diretta verso l’esterno durante un certo tempo in relazione ai diversi 
soggetti conoscenti, la seconda nel riposo nel Soggetto conoscente fatto di 
pura coscienza. 279 Tanto il mantenimento quanto il riassorbimento sono 
per un tale yogin espansione della sua intima Potenza. Il vario conoscibile, 
infatti, nel suo apparire come nel suo dissolversi, ha il suo essere in nul- 
1 altro che nell’energia della Coscienza innata, poiché la conoscenza ne sa¬ 
rebbe altrimenti impossibile. In base a ciò, appunto, l’espressione usata dal 
Kàlikàkrama ‘... a seconda che vi sia presenza o assenza...’ è da intendersi 
come riferita al mantenimento e alla dissoluzione. 

“Colui che vede il conoscere come totale, puro, privo di sostrato, essen- 
ziato dalla coscienza del sé”, si legge ancora [nel Kàlikàkrama ], “costui è 
fuor di dubbio un liberato in vita”. - 31 - 

A questo punto, però, qualcuno potrebbe obiettare: “Il fatto che i tre sta¬ 
ti di creazione, mantenimento e dissoluzione siano caratterizzati da reci¬ 
proche differenziazioni non comporterà nello yogin [che li suscita] un mu¬ 
tamento di natura?”. 

Per sciogliere questo dubbio il sutra dice: 


32. Anche se queste si producono non v’è alterazione, 
in virtù della natura di soggetto conoscente. 
tatpra vrttà v apy aniràsah sam vettrbhà vàt 


279. Kse. fa qui riferimento alla versione microcosmica, psicologica, delle funzioni di¬ 
vine che operano la creazione, la pennanenza e la dissoluzione delPunìverso. Su 
questo tema, proprio della scuola Krama, Kse. si sofferma più estesamente in altre 
opere, quali il PH e i due commenti alla SK. Vedi l’Introduzione pp. 36-37. 
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Pur nel prodursi, nel l’emergere di questi stati - creazione e così via -, 
non v’è in questo yogin alterazione, stravolgimento, e ciò per la sua qua¬ 
lità di soggetto conoscente, di percettore, consistente in una consapevolez¬ 
za riflessa che ha per essenza il meravigliato assaporamento ( camatkàra) 
del quarto stato. Difatti, se la sua natura fosse soggetta ad alterazione, egli 
non potrebbe illuminare alcunché. 

Sempre nel Kàlikàkranm si legge: “Quando è soppressa la proliferazio¬ 
ne della nescienza, non viene con ciò a perire quella che è la natura pro¬ 
pria. L’eliminazione di nascita e disparizione non comporta in realtà la di¬ 
struzione. Nascita e disparizione stanno a significare metaforicamente la 
nescienza; e dunque come si potrà mai chiamare distrutto ciò che, quanto 
alla sua natura propria, non è distrutto?” 

Lo stesso concetto è affermato nello Spanda (1.14): “Vi sono qui due 
stati: quello di soggetto e quello di oggetto delfazione. La condizione di 
prodotto è caduca, imperitura invece quella di soggetto agente”. E ancora 
(1.2-3) “Quello sforzo che è diretto solo verso il prodotto in esso si estin¬ 
gue e, una volta che si è estinto, l’insipiente pensa di essere egli stesso fi¬ 
nito. Quella natura invece che è intesa verso l’interno, sede della qualità 
dell’onniscienza, giammai va incontro a distruzione; non esiste, infatti, 
percezione di alcunché di altro da essa”. - 32 - 

Un tale yogin 

33. Considera piacere e dolore come esterni. 
sukhaduhkhayor bah ir mananam 

Piacere e dolore, che nascono dal contatto con la realtà conoscibile, so¬ 
no considerati, avvertiti, come qualcosa di esterno - come fossero manife¬ 
stazioni con carattere di oggettività, non diversamente ad es. da un colore 
azzurro -, e non entrano dunque in un rapporto diretto con la dimensione 
soggettiva, come invece succede nell’esperienza comune. Per un tale yo¬ 
gin, in conformità con quanto intendeva esprimere il sutra 111.30, dicendo: 
“II tutto è per lui espansione della sua propria potenza”, l’universo si pre¬ 
senta come velato dall’Io e non determinato secondo piacere dolore, ecc. 
Questo è il senso. Come potrebbe infatti lo yogin che ha posto fine all’i¬ 
dentificazione dell’io col ‘corpo ottuplice’, essere toccato da piacere e do¬ 
lore? È detto nella Pratyabhijnavimarsini {‘Considerazioni sul Riconosci- 
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mento’): 280 “Per coloro che hanno superato la condizione di percettore 
[limitato] e hanno attinto il piano di reale soggetto conoscente, per costoro, 
pur nell’esperienza del piacere e del dolore prodotto da questa o quella cau¬ 
sa, non v’è né piacere né dolore né altro sentimento; per deficienza di causa 
non si produce né dolore né altro. A questo punto, invero, si ha l’apparire 
della beatitudine innata”. Ed è per questo che nello Spancili (1.5) viene detto: 
“Ciò in cui non è piacere né dolore né oggetto percepibile né soggetto perci- 
piente, né beninteso insenzienza, quello esiste in senso assoluto”. - 33 - 281 

Dal momento che in questo yogin, che ha cessato di identificare la pro¬ 
pria vera soggettività con il corpo ottuplice, non c’è più contatto interiore 
con piacere o dolore, perciò appunto costui 

34. Liberato da essi è un ‘isolato’. 

tadvimuktas tu kevalF 

Totalmente ( vi-) libero ( mukta ) da questi piaceri e dolori, non toccato 
interiormente neppure dalle sole impressioni karmiche [depositate da essi], 
egli è un ‘isolato’, ossia uno la cui natura di soggetto conoscente è costi¬ 
tuita unicamente di pura coscienza. Com’è detto nel Kàlikàkrama : “Una 
volta infranta la grande illusione della dualità, vastamente edificata dalle 
rappresentazioni differenziate di nozioni quali il piacere e il dolore e così 
via, lo yogin consegue il frutto dello yoga”. 

La parola tu ‘ma’ esprime distinzione rispetto a quel che sarà detto do¬ 
po; analogamente, la parola tu che fa parte del sutra che segue è usata in 
riferimento al presente sutra. - 34 - 

35. Ma colui che è avvinto dall’illusione resta soggetto al karma. 
mohapratisamhatas tu karmàtmà 

È avvinto dall illusione, dalla nescienza, è un unico blocco con essa: e 
appunto per questo diciamo che chi è sede di piacere, dolore, ecc., rimane 
ancora soggetto al karma, è di continuo segnato dal bene e dal male. “Se 
uno sotto 1 influenza del pensare discorsivo”, si legge sempre nel Kàlikà- 
krama, come chi è avviluppato dalla nescienza, non è in grado di susci- 


280. Non ho ritrovato il brano nella ÌPV di Abh. Che Kse. intendesse con ‘ vimarsinV 
riferirsi al perduto commento lungo di Ulpaladeva? 

281. Bhà. riporta una diversa lezione del sutra (sukhàsukhu 0 invece di sukhaduhkhu 0 ). 
Il significato resta il medesimo. 
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tare istantaneamente nella meditazione tutti i vari princìpi a cominciare 
da Siva [realizzandoli come forme dell’unica Coscienza], è allora che si 
scorge la differenziazione in propensioni (bhàva) buone e cattive - che 
solo dalla nescienza dipendono -, e da quelle cattive deriva grande infeli¬ 
cità”. - 35 - 


Quando uno che è soggetto al karma, pur essendo tale, raggiunge l’u¬ 
nione con la propria innata libertà che una grazia 282 divina che non cono¬ 
sce ostacoli ha dischiuso, allora costui 

36. Svanita la discriminazione, può operare un’altra creazione. 
bhedatiraskàre sargàiitarakarmatvam 

Svanita la discriminazione, che consiste essenzialmente neH’identificare 
la soggettività con il pròna, il corpo e così via, propria dei soggetti conoscen¬ 
ti ‘dotati di capacità di azione limitata’ (saltala), di quelli ‘privi della capa¬ 
cità di azione limitata a causa della dissoluzione’ ( pralayàkala ), etc. 283 ; riget¬ 
tata dunque la sfera della dualità grazie all’emersione della vera natura pro¬ 
pria, unità compatta di coscienza, e raggiunta via via la dignità di Mantra, 
Signore dei Mantra e Grande Signore dei Mantra, si sviluppa in lui la capa¬ 
cità di operare un’altra creazione, la facoltà, insomma, di creare una realtà 
secondo il suo desiderio. 

Lo Svacchanda (VI 11.54-55), dopo aver affermato che ogni discrimina¬ 
zione scompare quando lo yogin raggiunge una conformità di natura con il 
Libero - “Con una recitazione tripla egli diventa simile al Libero (svac- 
chanda )” -, così continua: “Per gli Dei, per Brahmò, Visnu, Indra, per i 
Siddha, per i Daitya, per i Signori dei Serpenti, egli diventerà colui che 
porta il terrore e che libera da esso, colui che protegge dalle maledizioni; 
abolisce l’arroganza del tempo, abbatte anche le montagne”. - 36 - 

Ciò non gli è impossibile, dal momento che 

37. 11 potere di creare [gli si rivela] per personale esperienza. 
karanasaktih svato ’nubhavàt 


282. Leti.: ‘discesa della Potenza*. 

283. Sulla gerarchia dei soggetti conoscenti vedi ad es. R. Torcila, The ìsvaru- 
pratyabhijnàkàrikà ...,cit., pp. 199 segg. 
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La personale esperienza di quanto si verifica nel sogno, nell’immagina¬ 
zione e così via, sta a dimostrare come al sé inerisca un potere di creazio¬ 
ne, la facoltà di porre in essere questa o quella cosa, ad essa conferendo 
una realtà limitata alla sfera soggettiva. A questo allude la Pratyabbijnà 
(1.6.10) quando dice: “Pertanto dalla facoltà di raffigurare e di manifestare 
una cosa secondo il desiderio, viene dimostrata in ogni vivente la palese 
presenza del potere di conoscenza e di azione”. 

Se poi la cosa, che è così assurta a una realtà soggettiva, viene meditata 
con profonda compenetrazione, allora ecco che si manifesta anche la fa¬ 
coltà di creare, secondo il proprio desiderio, cose dotate di una realtà o- 
biettiva, da tutti esperibili. 284 Com’è detto nel Tattvagarbhn (‘Il Germe 
della Vera Realtà’): 285 “Ove poi anche in costoro il potere che è proprio ad 
ognuno rifulga in tutta la sua portata, allora l’instabilità, cacciata via lonta¬ 
no, si muta in saldezza e il loro volere assumerà la natura dell’albero che 
esaudisce tutti i desideri”. - 37 - 

Poiché, come risulta dall’espressione ‘potere di creazione’, è proprio la 
potenza di Libertà, consistente nel quarto stato, quella che costituisce il 
nucleo essenziale del soggetto conoscente naturato di coscienza, per que¬ 
sto, al fine di far rifulgere la sua vera natura propria messa da parte dal po¬ 
tere di màyà, 

38. Tramite quel piano che è primo rispetto ai tre, egli dà vita. 
trìpadàdyanuprànanam 

Dei tre stati, che vengono indicati con le parole ‘creazione, manteni¬ 
mento, dissoluzione’, costituiti rispettivamente dalla protensione verso il 
mondo dei fenomeni, dall’attaccamento ad esso e dalla sua interiorizzazio¬ 
ne, 286 rispetto a questi tre stati, dunque, quello che è il primo, nel senso di 
‘principale’, è lo stato chiamato quarto, denso di beatitudine, rivelandosi 
come un meravigliato assaporamento negli 287 altri tre. Ancorché velato 


284. La distinzione tra una creazione soggettiva e una oggettiva è tratta da Utpaladeva 
(cfr. ÌPK IV.9-10, etc.). 

285. Il Tuttvugurbhu è un'opera, perduta, di Pradyumna Bhatta (cfr. £i vitti isti vitti, p. 
16). Il suo autore, discepolo di Bhatta Kallata, fu aspramente criticato da 
Somànanda per aver apparentemente attribuito lo status di realtà ultima alla Sakti 
anziché a 6iva. Alla sua linea spirituale fa capo anche Bhà. 

286. Vedi Introduzione pp. 36-37. 

287. Oppure, ugualmente possibile: ‘degli altri tre’. 
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dalla potenza di Maya, esso talvolta emerge in occasione del godimento di 
questo o quell’oggetto, a guisa d’un lampo. Facendo leva su di esso, ben¬ 
ché non scaturisca che per un solo istante in questo o quel frangente, lo 
yogin dà vita - dà vita ( piàntimi ) in concomitanza ( unugututuyà ) 288 con il li¬ 
vello di intensità raggiunto dalla sua interiore consapevole appropriazione 
di questo quarto stato; appunto tramite il quarto stato, che è vita esso stes¬ 
so, lo yogin riattizza la vita del Sé. 

Questo principio è sviluppato dal Vijnànubhuiruvu , che ne indica anche 
il modo di realizzazione. “Quella condizione che è espressione di pienez¬ 
za”, dice il Vijnànubhuiruvu (vv. 15-16ab), “qualificata da una beatitudine 
che ciascuno esperimenta da sé nel profondo, sfuggente alle determinazio¬ 
ni del pensiero discorsivo, quella è l’energia bhairavica del Sé-Bhairava. 
Questa natura meravigliosa deve essere secondo verità conosciuta come 
pura, come quella che riempie di sé l’universo”. E continua (vv. 69-73): 
“Quel godimento della realtà brahmica che esita nella compenetrazione 
con la potenza, eccitata dall’unione con la 3akti, 289 quello è chiamato il 
proprio intimo godimento. Si è inondati di beatitudine, o Dea, anche quan¬ 
do la Sakti non è presente, al rammentare con intensità il godimento pro¬ 
curato dalla donna con baci, carezze, unghiate. Se uno medita sulla felicità 
che scaturisce dall’aver raggiunto una grande beatitudine o dall’aver vedu¬ 
to dopo molto tempo una persona cara, costui diventa tutto assorbito in es¬ 
sa, fatto di essa. Attraverso quell’espansione di felicità che deriva dal pia¬ 
cere del mangiare e del bere, si realizza lo stato di pienezza, ci si identifica 
con la grande beatitudine. Quello yogin che è tutt’uno col godimento sen¬ 
za uguale procurato dai vari piaceri sensibili quali il canto e così via, es¬ 
sendo compenetrato, costituito di tali godimenti, raggiunge, assorbito il 
suo pensiero, l’identificazione con quello”. 290 

Ciò è spiegato nello Spundu (1.22) in quei versi che cominciano con: 
“Chi è fortemente adirato o gioioso, o chi pensa ‘che mai devo tare?’, o 
chi è tutto preso in una corsa disperata: nel piano a cui essi approdano, ivi 
risiede l’Energia Vibrante (spundu) ...” 291 e finiscono: “... quello che non 


288. Il lenii ine unuprànuna presente nel sQlra (che può essere reso in senso lato con 
‘dar vita, animare*) è qui commentato dando un preciso rilievo al preverbio unu 
‘di seguito a, in concomitanza con', che invece nelfuso corrente della parola non 
aggiunge al significato della radice nessuna specifica connotazione. 

289. La Sakti ò qui sia la Potenza che la donna partner dello yogin nei riti basati su 
pratiche erotiche. 

290. Cioè, stando alla glossa di Sivopàdhyàya, ‘col supremo Brahman*. 

291. Attraverso l'esperienza di stati d'animo, sensazioni, ecc., spinti al limite estremo, 
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ne è ostruito è un illuminato”. 292 Tutto questo è da me spiegato nello Span- 
danimaya in maniera esauriente. L’animazione per mezzo del quarto stato 
è affermata dal sùtra 111.20 solo in riferimento alla veglia, ecc. (“Nei tre 
stati deve essere versato come olio di sesamo il quarto”). In questo sùtra, 
invece, tale processo di animazione è inteso nei riguardi della parte inizia¬ 
le centrale e finale di ciascuno stato, definite con i termini ‘creazione, 
mantenimento, riassorbimento’. In ciò la differenza. - 38 - 293 

Tuttavia Io yogin non deve accontentarsi di realizzare questa ‘animazio¬ 
ne’ - per mezzo dello stato ‘che è primo rispetto agli altri tre’ - solamente 
nel piano dell’insistere sull’applicazione rivolta all’interno. Dovrà, invece, 
realizzarla anche 


lo yogin può attingere la realtà dello spanda , l'energia vibrante indifferenziata, la 
realtà assolutamente ultima di tutto ciò che esiste. L'ira, la gioia, il dubbio, la fuga 
disperata di fronte a un pericolo provocano, giunte alla massima intensità, come il 
vuoto nella coscienza, espellendo tutta la molteplicità inestricabile e fluttuante dei 
vari stati mentali. A questo punto lo yogin che è sempre rimasto presente a se 
stesso acquieta improvvisamente il dubbio o Pira, compiendo quel movimento 
che fa la tartaruga quando ritira di scatto tutte le membra; oppure, nel caso della 
gioia o del terrore, li fa dilagare. È in questo momento che lo yogin, seppure per 
un momento, tocca nel vivo in tutta la sua purezza e violenza il proprio principio 
nascosto. Così intende Kse. nello SN. 

292. Quello stato interiore su cui insiste colui che fermamente pensa: ‘Ciò che egli 
mi dira, assolutamente farò’, in forza di quello stesso stato il sole e la luna, in¬ 
sieme, entrano per la via ascendente nel cammino della susumnà. Pacificato, 
dunque, fio yogin] abbandona la sfera dell’esperienza mondana [leu. ‘l'uovo di 
Brahmà ]. Allora, una volta che il sole e la luna si sono dissolti in questo grande 
etere, quello yogin che cade in uno stato come di sonno profondo è un offusca¬ 
to, quello che non ne ò ostruito è un illuminato". Quando l'adepto fronteggia 
I imminente illuminazione risoluto a realizzare fino in fondo e senza tentenna¬ 
menti la natura propria, è allora che il prànac. Vapàna, i soffi antagonisti simbo¬ 
lo di ogni dualità, si unificano nel soffio ascendente dell 'udàna c si dissolvono 
nell etere della susumnà . Questo è il momento più vicino alla liberazione, ma 
anche il più insidioso. Se non affrontato con le energie ben deste, il grande vuo¬ 
to che si spalanca e in cui tutto il mondo fenomenico si dissolve, finisce per in¬ 
ghiottire anche lo yogin. Quello che ha scambiato per liberazione non è che uno 
stato di supremo obnubilamento, ancora una forma, seppure l'ultima, del mondo 
dell illusione. E in questi termini che Kse. altrove parla del ‘vuoto' (sunya) dei 
Màdhyamika. 

293. Lo stato rispetto al quale i tre stati, di veglia, ecc., vengono prima [così Bhit. in¬ 
tende I espressione tripadàdi 0 ] è il quarto, chiamato ‘pienezza simultanea' “. È at¬ 
traverso questo stato che tutti i piani dell'esistere limitato vengono come restituiti 
al fulgore della coscienza, vissuti in trasparenza (SS Vàr p. 80)? 
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39. Nei riguardi del corpo, dei sensi e della realtà 
esterna, così come per il piano mentale. 
cittasthitivac charirakaranabàhyesu 

Così come lo yogin deve ottenere tale ‘animazione’ attraverso il quarto 
stato in relazione alla dimensione mentale - introversa -, del pari, facendo 
leva sempre più intensamente su questo stato, egli dovrà attuarla via via 
anche nei riguardi del piano della estroversione, vale a dire del corpo, dei 
sensi, delle manifestazioni esterne, in virtù del fondarsi sulla sua interiore 
consapevolezza riflessa. “Consideri egli”, dice a questo proposito il 
Vijnànabhairava (v. 65), “come l’intero universo, o il coipo, siano ricolmi 
della sua intima beatitudine. Simultaneamente, grazie alla sua ambrosia, 
diverrà costituito di beatitudine suprema”. In tal modo, dunque, la potenza 
di Libertà essenziata di beatitudine, accendendosi in tutti gli stati, permette 
di creare a proprio piacimento. - 39 - 294 

Se però questo yogin non guarda al soggiacente quarto stato come a 
quello che è il suo vero essere, ma identifica la soggettività con il corpo, 
ecc., allora, essenziata dalla macinazione fondamentale - quella che consi¬ 
ste nel presumersi limitati - 

40. La brama è causa dell’estroversione 
di quella che viene trasportata via. 
abhilàsàd bahirgatih samvàhyasya 

L’anima vincolata ( pasu ), che è in balia del karma, è ‘quella che viene 
trasportata via’ - ossia che è condotta di matrice in matrice - insieme con 
le ‘corazze’, il senso interno e quelli esterni, gli elementi sottili e grossi, ai 
quali tutti presiede la ruota delle Potenze. Essa si volge verso la realta e- 
steriore sotto l’impulso della brama, che promana dalla maculazione fon¬ 
damentale, la nescienza, ovvero il presumersi limitati. “Ma la maculazio¬ 
ne”, dice infatti lo Svacchanda (1 V.105b), “consiste qui nella brama”. 295 


294. Come per la mente è possibile raggiungere uno stato di cessazione di ogni fluire 
nel quale essa viene a coincidere con la vera natura propria, lo stesso vale per il 
coqx>, i sensi e la realtà esteriore. Indurre a questa ‘stasi’ le realtà fenomeniche (in 
questo senso Bhà. interpreta il termine stiliti) è infondere in esse vita, accendendole 
alla loro autentica natura di libere espressioni della Coscienza. (3SVar p. 81). 

295. In altre parole, essa - intende affermare lo SvT - non ò da intendersi come una so¬ 
stanza che quasi fisicamente ostruisca il sé, come è nella concezione dello Saiva- 
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Si viene in altre parole a sviluppare la protensione verso il mondo feno¬ 
menico, e giammai un’applicazione rivolta aH’interno sulla vera natura 
propria. Com’è detto nel Kàlikàkrama : “Se uno sotto l’influenza del pen¬ 
sare discorsivo, come chi è avviluppato dalla nescienza, non è in grado di 
suscitare istantaneamente nella meditazione tutti i vari princìpi a comin¬ 
ciare da Siva 296 , è allora che si scorge la differenziazione in propensioni 
( bhàvcì ) buone e cattive - che solo dalla nescienza dipendono -, e da quelle 
cattive deriva grande infelicità. A causa delle false costruzioni mentali [gli 
uomini] sono tormentati negli inferni ecc., arsi dunque da mali che da loro 
stessi traggono origine, come le canne di bambù sono bruciate dal fuo¬ 
co; 297 a causa di tali propensioni [tanto buone che cattive] - tutte forme di 
Màyà - questi uomini si nutrono di nescienza ed errano per corpi mayici, 
ricettacoli di impurità”. - 40 - 298 


Ma quando una discesa della potenza del supremo Signore gli ha di¬ 
schiuso la sua vera natura ed egli ne prende coscienza, allora, cessando o- 
gni brama, cessa la sua protensione verso l’esterno e si invera di contro 
una condizione di ininterrotto assorbimento nel Sé. 


41. Colui che ha la coscienza radicata in quello, ottiene con la 
distruzione di esso il dissolvimento deH’individualità limitata. 
tadarudhapramites tatksayàj jlvasamksayah 

In quello yogin che ha la coscienza (pramiti = sanivid) radicata in quel¬ 
lo, ossia intenta alla consapevolezza riflessa del quarto stato consistente 


siddhànta, ma si risolve in un erroneo atteggiamento della coscienza individuale 
(vedi anche MV I.23cd, TÀ 1.22 segg., etc.). 

296. Si intende : realizzandoli come forme deirunica Coscienza. 

297. Quel fuoco che era stato suscitato dal loro sfregamento. 

298. Il temi ine samvàhyusyu ha qui per Bhft. una doppia funzione, analogamente al- 
I occhio della cornacchia che è tradizionalmente supposto essere uno solo e pas¬ 
sare secondo il bisogno da un'orbita all'altra. Secondo il primo dei due sensi coe¬ 
sistenti, il Sé, libero, nella volontà ( ubhi/àsa, ‘desiderio, ecc.') di dispiegarsi nel- 
I attività si dota di mezzi di conoscenza e di azione ( sumvàhyu , in quanto sono 
prodotti); in questo caso a buhirguti (lett. ‘uscir fuori') viene attribuito il significa¬ 
to di ‘produzione, formazione'. Nel secondo senso - che ò poi quello sostenuto 
anche da Ksc. - il termine ubhilàsuc assunto nella sua connotazione negativa (du~ 
rubhilisa): la brama (di godimento, di fruizioni) è la causa dell'uscila fuori di sé 
dell anima limitata, che si volge verso il mondo oggettivo abbandonando la sua 
vera natura. Il sé limitato è designalo dal temiine sumvàhyu , in quanto è ‘traspor¬ 
tato' qua e là, mosso dagli oggetti del mondo fenomenico (SsVàr p. 82). 
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nel soggetto conoscente come prima è stato indicato, in un tale yogin, in 
seguito alla distruzione di esso, cioè del desiderio, si ha il dissolvimento 
deH’individualità limitata (//Va), quella legata alla trasmigrazione, ovvero 
della soggettività in quanto identificata nel corpo ottuplice. Egli rifulge co¬ 
me soggetto costituito unicamente di coscienza. 

“AI modo in cui colui che si è destato”, si legge sempre nel 
Kàlikàkrama , “più non scorge quelle cose delle quali aveva avuto percezio¬ 
ne durante il sonno, così lo yogin grazie alla realizzazione meditativa 
(bh avana) più non vede il samsàra”. E ancora: “Colui il quale ha eliminato 
gli stati di essere e non essere, si è fondato sulla sede interiore, ha abbando¬ 
nato grazie alla non dualità la rete del pensiero discorsivo, tanto nella sua 
fomia più alta che in quella più bassa, ed ha così raggiunto uno stato di i- 
ninterrotto assorbimento nel proprio sé, a null’altro dedito che al divora¬ 
mento del tempo, partecipe della condizione di isolamento, costui, dico, 
raggiunge il piano nirvànico”. ‘Partecipe della condizione di isolamento’ si 
dice di colui che non è soggetto ad essere trascinato dai sensi e dagli ele¬ 
menti sottili. 299 -41- 

Ma - ci si può chiedere - a questo dissolvimento dell’individualità limitata 
non si accompagna anche la distinzione del corpo, e non si verifica questa i- 
stantaneamente, quando l’anima incarnata ha raggiunto il perfetto risveglio? 
Insomma, in quale condizione viene a trovarsi quello che ha la coscienza ra¬ 
dicata nel quarto stato? A questi interrogativi il sfitra così risponde: 

42. A quel punto gli elementi fisici non sono più che un guscio; 
egli diviene un liberato, in alto grado simile al Signore, 
supremo. 

bhùtakancukl (adà vimukto bhùyah patisamah parali 

A quel punto, quando cioè, distrutto il desiderio, l’individualità limitata 
(jJva) è dissolta - è dissolta l’errata identificazione della soggettività col 
corpo ottuplice -, allora, lo yogin vede gli elementi che formano il suo cor¬ 
po soltanto come un guscio, un vestimento separato; atteggiamento, que¬ 
sto, opposto a quello di chi li considera invece a contatto con la sede del¬ 
l’io. Pervenuto a questo stato egli è un liberato, partecipe del nirvana; in 
alto grado, ampiamente simile al Signore, compenetrato nella natura pro¬ 
pria di Paramesvara, densa di beatitudine, e quindi supremo, perfetto. 
Conformemente al principio enunciato nel sutra II 1.26: “11 sussistere nella 

299. Gli elementi sottili (fonna, suono etc.) costituiscono l'oggetto dei sensi. 


153 




forma corporea costituisce l’osservanza religiosa”, un tale yogin continua 
sì ad avere un corpo - che è come una guaina -, ma ormai neppure quel¬ 
l’impulso karmico che determina l’identificazione corpo-soggettività lo af¬ 
fetta più. Questo afferma la Kuluratnamàlà (‘La Collana dei Gioielli del 
Kula’): 300 “Quando la parola dell’eccellente tra i maestri gli ha dischiuso 
la suprema realtà, in quel momento stesso egli è liberato; a quel punto solo 
rimane la macchina [del corpo]. E che dire poi dello yogin, dalla perfetta 
penetrazione intuitiva, che sta solo un momento unicamente concentrato 
nel supremo Brahman? Quello, [oltre che] liberato, può liberare le creatu¬ 
re”. E anche il Mrtyujit (Vili. 8cd-9ab): “Se uno, anche solo per la durata 
di un batter di ciglia, attinge la suprema realtà, già allora è un liberato e 
non sarà più soggetto a rinascita”. E nel K uhi sarti (‘L’Essenza del Ku- 
la’) 301 è scritto: “Ah, la grandezza che deriva dal principio supremo, non 
appena esso è conosciuto, o Bella! Nel preciso istante in cui giunge nella 
cavità dell’orecchio ecco che la liberazione è compiuta”. - 42 - 302 

Ma - ci si potrebbe ancora chiedere - questa condizione, in cui gli ele¬ 
menti non sono per lo yogin che un guscio, non deve venire anch’essa a 
cessare? 303 Il sutra risponde: 

43. La connessione con l’elemento vitale è naturale. 
naisargikah prànasambandhali 

Naturale - ovvero conforme a natura, alla vera natura propria che è li¬ 
bertà - è la connessione della Coscienza con l’elemento vitale ( pròna ). In¬ 
vero la Coscienza, la Beata, desiderando manifestare la varia molteplicità 
dell’universo, dopo la comparsa della contrazione, assume il ruolo di sog- 


300. Noto anche come Ralnamàlà. Tantra della corrente Kula, direttamente connesso 
con il Trika, tradizionalmente ritenuto composto di mille versi, non pervenuto (ve¬ 
di le notizie raccolte in V.V. D v i ved i, L uplàgamasan ìg rafia, II, cit., Upudnhala, pp. 
29-30). 

301. Tantra del Kula, non pervenuto (v. V.V. Dvivedi, ibid. p. 30). 

302. Bhà. legge tadàvimukto (che scompone in inda avimukto ) in luogo di inda 
vimuklo. Così il sutra viene a significare: “Allora lo yogin, ostruito confò dagli e- 
lementi, non sciolto [da essi], diviene ancora una volta ( bhOyah ) simile al Signo¬ 
re, supremo” (SSVàr p. 84). Con bhuyuh , cui qui ò attribuito il senso di ‘ripetizio¬ 
ne’, Bhà. intende in primo luogo far riferimento ai metodi già descritti in prece¬ 
denza (pùrvok tarititati). 

303. Ovvero, gli elementi non dovranno finire per dissolversi anch’essi del tutto? 
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getto percettore - l’energia vitale indifferenziata ( prànanà ), che è la forma 
in cui si contrae la Rifulgenza (sphurattà) universale - e nel contempo si 
presenta nella manifestazione del mondo materiale oggetto di percezione. 
È in questo senso che la connessione con l’elemento vitale è definita ‘na¬ 
turale’, in quanto cioè essa è la manifestazione primaria della Libertà. “La 
Potenza suprema, sottile, pervasiva, immacolata, benigna”, si legge nella 
Vàjasaneyà , 304 “è la generatrice della ruota delle potenze, essenziata del¬ 
l’ambrosia della suprema beatitudine; è la Terribile Sovrana, violenta; o- 
pera l’emissione e il riassorbimento. 11 tempo che scorre nei tre, che appa¬ 
re in forma triplice, che risiede nei tre, a forza Ella trascina via”. Questi 
versi affermano che la Coscienza, la Beata, attraverso il processo del sof¬ 
fio vitale, è quella che opera il dispiegamento e la dissoluzione del tempo 
esteriore - passato, presente e futuro -, fluente nei tre canali, sotto la fonila 
della luna, del sole e del fuoco. 305 

E anche nello Svacchanda è detto (V11.25): “11 soffio vitale ( pròna) è 
costituito dall’energia vitale ( pràna); si manifesta nell’alternanza di emis¬ 
sione e riempimento. Risiedendo nel petto dei viventi continuamente li 
riempie”. 306 In quanto emissione e riempimento, esso è indicato come 
quello che opera la creazione e il riassorbimento, essendo costituito di e- 
nergia vitale la cui fonila propria è il venerabile Svacchanda stesso. “Quel¬ 
lo che ha forma di consonante”, dice al qual proposito lo Svacchanda 
(IV.257), “il fonema H, che sorge da se stesso ( svapravrtta), è detto essere 
il soffio vitale”. 307 Il principio esposto dal sùtra: “La connessione con l’e¬ 
lemento vitale è naturale” risulta quindi giusto. 


304. Tanlra saiva non pervenuto, che si ricollega nel titolo al celebre rsi vedico Yàjfia- 
valkyae allo YnjurvcduBianco. 

305. I tre canali sono idò,piagala e susumnò; ‘sole, luna, fuoco’ indicano 'prànu, apana, 
udòna (soggetto conoscente, realtà conoscibile, conoscenza; ecc.)'; ‘Violenta’ 
(cundò) e ‘Colei che trascina, o comprime, il tempo’ ( kòlasunikarsini ) sono attri¬ 
buti ricorrenti della suprema Coscienza soprattutto nella scuola Krama. 

306. Qui lo SvT attinge direttamente al Kòlottaròganm (X.7). Al processo della respira¬ 
zione nella sua alternanza di espirazione e inspirazione corrisponde il moto di e- 
spansione e contrazione dell’energia. Nel primo momento si ha una proiezione 
verso Pestemo, verso la creazione e la fruizione di nuove torme; nel secondo un 
totale rientro nell'Interiorità con la dissoluzione di ogni conato e di ogni forma. 
Questo movimento di sistole-diastole è la modalità di ogni vita, a cominciare dal¬ 
la stessa Coscienza suprema. Occorre notare che nel temi ine sanscrito pràna coe¬ 
sistono diversi livelli di significato. Dal più ampio al più ristretto essi sono: l'e¬ 
nergia vitale assolutamente indifferenziata; l'energia vitale che sorregge ogni sin¬ 
golo individuo, manifestantesi come ‘soffio’ vitale; uno dei dieci soffi principali 
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Proprio per questo Bhatta Kallata nel Tattvàrthacintàimini (‘La Gemma 
dei Desideri del Significato della Vera Realtà’) 308 ha detto: “La forza di 
quel principio distintivo che è il soffio vitale” e “La Coscienza si trasfor¬ 
ma, prima di tutto, in energia vitale”. - 309 43 - 310 

Pur sussistendo questa naturale connessione con l’elemento vitale, lo yo- 
gin che in esso radicato mantiene ininterrottamente la coscienza della pro¬ 
pria Potenza interiore, quello, dico, trascende la realtà ordinaria. È detto: 


in cui questo soffio generico si distingue. Inoltre la contrapposizione di prànu e 
upànu ‘soffio ascendente e soffio discendente’ ‘espirazione e inspirazione’ espri¬ 
me ogni opposizione di contrari di cui è intessuto il mondo fenomenico, in attesa 
di essere ricondotta ad una unità dinamica. 

307. Il fonema impronunciabile, la consonante priva di vocali, è il suono non prodotto 
da organi vocali ( unàhutudhvuni ), il suono trascendente ( nàdu ) che alberga in ogni 
creatura e, nella forma di prànu , ne costituisce il nucleo vitale. ‘Quello che ha for¬ 
ma di consonante’ - aggiunge Kse. a questa prima interpretazione (SvT voi. II pp. 
161-162) - corrisponde alla potenza Seq:>cntina, KundalinT: come l’uno racchiude 
in se allo stato immanifesto tutti i significanti e i significati, così l'altra contiene 
in nuce l'universo. La Potenza dunque, dopo essersi manifestata prima di lutto co¬ 
me suono (nàdu), si muta spontaneamente (svupruvrttu) nella forma di energia vi¬ 
tale (prànu). Invece di supruvrtlo , presente nel testo edito, leggo svu° come è nel 
testo dello SvT commentato da Kse. (in manoscritto la confusione tra su°e svu°c 
comunissima). 

308. Bhatta Kallata (sec. IX) è con Vasugupta il fondatore della scuola Spanda e autore 
(probabile) delle Spundu Kàrikà. Secondo Bhà. ($SVàr pp. 2-3) Bhatta Kallata 
scrisse le Spundu Kàrikà come commento alle prime tre parti degli ÉivusQtru ; alia 
quarta e ultima parte degli Sivusùtru- i quali però ci sono pervenuti solo nella for¬ 
ma tripartita - dedicò il Tutlvàrthucintàmuni , opera di cui rimangono solo poche 
citazioni. 

309. Queste due citazioni di Bhatta Kallata (l'editore della SSV considera tale solo la 
seconda) sono prese in considerazione, insieme con una terza, da Abh. nel TÀ 
(XXVIII. 338cd-340ab) e riportate testualmente da Jay. nel suo commento. È pro¬ 
prio la salda presenza del principio vitale (prànu) che distingue il corpo da tutta la 
varia realtà conoscibile, di cui peraltro condivide in pieno lo status ontologico. 
Questo potere di esaltare in tale modo il suo ricettacolo gli deriva dal fatto di esse¬ 
re la prima forma in cui la Coscienza si manifesta e dunque la più ‘vicina’ ad essa. 

310. L’interpretazione che Bhà. dà del sùtra mi sembra essere la seguente: “La connes¬ 
sione [tra sé e corpo fisico] che c rappresentata dal prànu (sumbundhah 
prànusumjnukuh) è naturale” (SSVàr p. 85). 
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44. In virtù della concentrazione diretta sulla parte 
mediana dell’intemo del naso, nel destro, sinistro 
e in quello di susunmà ,... che dire di più... 311 
nàsikàntannadliyasamyaniàt kim atra sa vyàpasa vyasausunmesu 

Le parole ‘destro sinistro e quello di susunmà ’ designano le sedi del ca¬ 
nale destro sinistro e mediano, tra tutti i vari canali i più importanti. In essi 
[fluisce] ‘colei che si muove per linee curve’ - questo è il significato di 
nàsikà (da nas- ‘curvarsi’) 312 -, ovvero la potenza prànica. Al centro 
(mad/iya) del l’interno di essa, al centro cioè anche del l’interiore coscienza 
di essa, sta una natura costituita dalla consapevolezza riflessa ( vimarsa) - 
‘centro’ nel senso di sostrato fondamentale, in quanto costituisce la parte 
più intima e profonda di ogni essere. Come è detto nel Kàlikàkrama : “Di 
questo dio oltre gli dèi, la cui natura propria è la suprema luce di cono¬ 
scenza ( bodha ), la suprema potenza è la consapevolezza riflessa (viniarsa), 
adoma dell’universale conoscere”. 

In virtù della concentrazione su tale natura fatta di consapevolezza riflessa, 
in virtù del culminare della contemplazione interiore di essa »... a questo pun¬ 
to che dire ancora ... - si invera l’assorbimento (samàdhi) più alto, che si ac¬ 
cende in tutti gli stati, senza che vi sia più un ricadere nella realtà ordinaria. 

È detto nel Vijnànabhairava (v. 106): “La percezione del soggetto cono¬ 
scente e dell’oggetto conoscibile è comune a tutti gli esseri corporei; negli 
yogin però, e qui sta la differenza, vi è una continua attenzione al rapporto 
che intercorre tra i due”. -44- 313 


In tal modo mostrando il frutto dello yoga spettante a un tale yogin, il 


311. In questo caso (come era accaduto per III. 16) non è possibile tradurre il sOtra in 
maniera tale da prefigurare da un lato l’interpretazione di Kse. e, dall’altro, pre¬ 
servare in qualche modo la lettera del testo. Ho scelto dunque di tradurlo nel mo¬ 
do più ‘neutro’, affinché si possa capire almeno da che cosa procede l'interpreta¬ 
zione di Kse., anche se il sQtra finisce in tal modo per apparire, se possibile, anco¬ 
ra più oscuro. Alla luce dell’interpretazione di Kse. il sQtra viene invece a signifi¬ 
care: “In virtù della concentrazione diretta al centro dell'intima esperienza della 
potenza prànica [che fluisce] nel canale destro, sinistro e in quello della susunmà 
... che dire di più ...”. L’interpretazione di Bhà. (vedi sotto) appare più aderente 
alle originarie intenzioni del testo. 

312. Il significato corrente di nàsikà è, semplicemente, ‘naso’. Nell'interpretazione *e- 
timologica’ di Kse. nàsikà diventa dunque sinonimo di KundalinI; in maniera del 
tutto analoga, Jay. (TÀV voi.IV p. 52) dà a nàsikà il significato di ‘Sakti’; vedi 
anche il passo del Siddhuyogesvarimutu (cit. in TÀV II p. 210) dove ricorre l'e¬ 
spressione nàsànte (lett. ‘alla fine del naso’) nel senso di ‘alla fine di Sakti'. An¬ 
che nel commento di Bhà. appare Io stesso motivo. 
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trattato è concluso con il sutra: 


45. Si avrà ulteriormente un richiudersi. 
bhuyah syàt pratimilanam 

Questo universo scaturito dalla natura propria la cui essenza è la co¬ 
scienza, ulteriormente si richiude - si richiude, cioè, ‘ancora una volta’ 

( punah ), ovvero ‘in alto grado’ ( bàhulyena ) nel senso che vengono a dis¬ 
solversi anche gli impulsi karmici che determinavano la differenziazio¬ 
ne 314 . Si chiude ( nimllana ) convergendo verso la coscienza. Ma per lo yo- 
gin compenetrato nello yoga supremo questo chiudersi è nello stesso tem¬ 
po anche un aprirsi ( unmllana) - il dischiudersi dell’autentica natura pro¬ 
pria che ha per essenza la coscienza. 315 

È detto nello Svacchanda (IV.332): “Al di là, o dea, vi è il piano della 
Transmentale al quale lo yogin dovrà congiungere il sé. II sé è allora unito 
con esso e con esso si identifica”. E ancora (X.371): “A somiglianza di un 
fuoco che scaturendo troppo puro e brillante non riesce più a penetrare nel 
legno, così il sé è tirato fuori dal Cammino [dell’universo]. Affrancato dal¬ 
la maculazione, dal karma, dalla ‘forza’ e da tutti gli altri princìpi, scom¬ 
parso il suo stato di languore, lo yogin pur essendo nel mondo, non ne è 
vincolato, proprio perché troppo puro”. Dicendo: “Si avrà ulteriormen¬ 
te...”, il sutra intende esprimere questo: la natura divina che lo yogin rag¬ 
giunge non è un qualcosa che prima non fosse, ma nuU’altro che la sua 


313. Notevolmente diversa l’interpretazione di Bhà.: “L'espressione nàsikàntar (lett. 
‘intemo del naso’) indica il dvadii sant a [nasale; cfr. sopra nota 170] . Con il raf- 
frenamento degli stati mentali, proiettati dallo yogin nel dvàdnsànta, si ha la vitto¬ 
ria sull'elemento mentale: si afferma allora in tutta chiarezza il piano del sé. Il 
‘centro' è il cuore. Con la dissoluzione del mentale nel dvàdnsànta e con l’espul¬ 
sione del pràna (dal resto del coqx) e la sua concentrazione) nel cuore si produce 
la suprema nascita del sé. Una volta conseguita, in tale modo, la vittoria sul pràna, 
a che servono più le vie in cui il pràna fluisce, la destra la sinistra e la susumnàV 
(£SVàr pp. 86-87). 

314. Qui Kse. intende l'avverbio bhuyah secondo i suoi due diversi significati, senza 
considerarli muralmente esclusivi ma lasciandoli coesistere l'uno accanto all'altro. 

315. Nel movimento di sistole e diastole che anima la suprema coscienza, ad ogni mo¬ 
to di chiusura corrisponde un moto di apertura (alla piena manifestazione della 
coscienza si accompagna il completo sprofondamento in essa della realtà esterna, 
etc.). Kse. analizza sottilmente l’intrecciarsi e il continuo cambiare di segno di 
questo processo nelle labirintiche e affascinanti pagine iniziali dello SN e dello 
Spandasamdoha, in occasione lì del commento ai termini unmesa-n intesa , sinoni¬ 
mi di unmilana-nimìlana nel presente testo. 
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stessa intima natura di cui egli era soltanto incapace di prendere coscienza 
benché fosse manifesta, per colpa delle costruzioni mentali suscitate dalla 
potenza di Maya. Attraverso la graduale illustrazione dei mezzi suddetti 
proprio questa natura divina viene portata alla luce. 316 - 45 - 

Questo commento tigli Si vasùtra, bello dell ’accordo con 1 'autorità delle 
Scritture e dell ’armonici con lo Spanda, è stato esposto al fine di penetrare nel¬ 
la dottrina segreta di Si va. 

Per recidere il legame delle nascite distintamente gustino gli uomini pii 
questa Si vasutravimarsinl, ove fluisce copioso il succo sempre nuovo del- 
1 ’ambrosi a che cola dall Insegnamento della dottrina segreta di Si va. 

Quest 'opera che suscita il godimento in chi ha perduto ogni appetito produ¬ 
ce hi suprema trasfonnazionte della mente: a! solo assaporarla, come un flusso 
d ’ ambrosia , ogni paura di morte ; di vecchiaia, di nascita, è abolita. 

Ostruito da! corpo, dal pròna, dal piacere, e così via, sedi della soggettività 
limitata , / 'uomo non percepisce hi grandezza assoluta divina della propria co¬ 
scienza. Ma uno che veda 1 'universo come in tutto simile a una bolla di schiu¬ 
ma in mezzo all 'oceano d'ambrosia della coscienza, in con forni ita con / 'inse¬ 
gnamento, costui è chiamato direttamente unico Si va. 

Oltrepassate in fretta l'oceano delsamsòra, stabilite una dimora che non va¬ 
cilla nella sede suprema perpetuamente ricolma di luce e di gioia. Meditate 
questo su tra pronunciato da Si va, rilucente della dottrina segreta: l'intimo del 
fedele inonda con il fulgore violento della giusta via. 

Termina qui il commento agli Éivasùtra , opera dell’illustre Ksemaràja, 
che visse presso i Ioti dei piedi dell’illustre maestro Abhinavagupta. 


316. È questo appunto il messaggio centrale della scuola della Pralyabhijnà o del ‘Rico¬ 
noscimento* (cfr. R. Torcila, The fsvurnpriityubhijnòkarikà ..., cit., p. 87 nota 11). 
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Indice delle opere in sanscrito* 


Abhinavabhàrat! 124n 
Ahirbudhnya 99n 
Ajadapramàtrsiddhi 10 In 
Ajità 18 

Ànandabhairava 133 
Ànandagahvara 134n 
Ànandasàsana 133, 134n 
Anubhavanivedana 63n 
ÀsvalàyanagrhyasGtra 11 
Bhagavadgità 68n, 104 
Bhagavadgìtàrthasamgraha 68n 
Bhairavakula 74n 
Bhargasikhà 64 
Brahmayàmala 23 
Candrajnàna 65, 65n 
Dchaslhadcvatricakrastotra 134n 
Devikàkrama 136n 
DevTpancasataka 36 
Dcvyàyàmala 23, 28n 
Dhvanyaloka 39, 124 
Dhvanyàlokalocana 39 
Halhayogapradipikà 94n 
ìsvarapratyabhijnàkarikà ÌPK 14n, 23n, 
26n, 27n, 28, 30n, 35n, 37n, 39n, 5In, 
52n, 53n, 54n, 79n, 112n, 122n, 123n, 

134n,148n 

Isvarapratyabhijnàvimarsini ÌPV 28, 30, 
30n, 137n, 146n 

Isvarapratyabhijnàvivrtirnarsini IPVV 30, 
54,54n 

Jnfmagarbbastotra 133 

Jàbàla Upanisad 11 

Kaksyàstolra 40n 

Katha Upanisad 128 

Kirana 18n, Ì9n,21n,92n, llOn, 112n, 

136n 

Kramakeli 33 
Kramasadbhàva 32 
Kramastotra 68n 
KramasOtra 33 
Kubjikàmata 82n 
Kulacudaniani 94, 95 
Kulagativara lOOn 
Kulapancàsika 136 
Kularalnamàlà 152 


Kulasàra 154 
Kulayukti 68 
Kumàrasambhava 14n 
Kàlikakrama 136, 138, 143, 144, 145, 

146, 152, 153, 157 
Kàlikàslotra 82n 

Kàlottara (v. anche Sàrdhatrìsati 0 ) 18n 
1 lOn, 118n, 155n 
Kàmika 23 
Kunna-puràna 13n 
Laksmlkaularnava 74, 78, 118 
LaksmI 99n 
Linga-puràna 13n, 80n 
Mahàbhàrata 12, 14n, 16, 17 
Mahànayaprakàsa 33, 37n, 68n 
Mahàrthamanjari 32n, 33, 82n 
Malinlvijaya (v. MàlinTvijayottara, PGrva- 
tantra, Pùrvasàstra, MV) 6, 23, 40, 56n, 
60n, 62n, 67n, 74n, 75n, 82n, 93n, 94n, 
96n, 130n, 152n 

Matangapàramesvara 19n, 20n, 2In 
Matsya-puràna 15n 
Mrgendra 18n, 19n,20n, 21 n 
Mnzendravrtti 19 

MiTyujidblVattàraka, (v. Mrtyujit, Netra) 

39, 53, 53n, 71,77,77n, 118, 127, 129, 

132,143,154 

NaresvaraparTksà 71 n 

Netra (v. Mrtyujidbhattfiraka, Mrtyujit) 

39n,53n,78n,143 

NàmasamgTti 89n 

Natyasàstra 124n, 125n 

Nirukta 38, 39n, 141, 14In 

Ni svasa, Nisvasatattva 122, 122n 

Nityasodasikarnava 65n, 75n, 86n 

Padma-puràna 19n 

PftnimyadhFiiupàtha 65n, 7In, 8In 

Paramàrthasàra 40n 

Paràtritnsikà, PT 37n, 97n, lOOn, 102 

Paràtrimsikàiaghuvrtti, PTLV 97n, 99n, 

13 In 

Paratrimsikàtattvavivaranam, Paràtrimsikà- 
vivarana PTV 37n, 97n,*99n, 102, 141 
Paryantapancàsikà 8In, 82n 
Pràtisàkhya 91 n 


* Nel testo si possono trovare denominazioni diverse, ovvero più esplicite con aggiunta di agama, 
tantra, samhità eie. (es. Mrgendragama o Mrgendra Àgama invece di Mrgendra). 
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Pratyabhijnà (v. ìsvara 0 ) I9n, 25, 25n, 28, 
29, 30n, 34n, 40n, 5In, 52n, 57, 59, 1 IOn, 
11 In 122n, 123n,122, 128,134, 143n, 
145n, 147, 148, 159 
Pralyabhijnàhrdaya 39,40n 
PratyabhijnàvimarsinT (v. ìsvara 0 ) 28, 145 
PGrvatantra, PQrvasàstra (v. MàlinTvijaya) 
67, 106, 113 
Ratnamalà 23 
Raurava I8n, 21 n 
Rauravotlara 18n 
Rgveda 9, 1 

Rgvedapràtisàkhya 99n 
Rudrayàmala 23 
Sadardhasàra 55n 
Sàhityadarpana 125n 
Sama-veda 74n 
ààradàtilaka 25 n 
Sarvacàra 52 

Saddarsanasamuccaya 17n 

Sarvadarsanasamgraha 17, 19, 19n, 1 IOn 

Sarvamangala 121 

Sarvajnànottara 21 n, 82 

Sarvavlra 52n, 56 

3alarudriya 10, IOn 

Sàttvata lOOn 

Saurabheya 23 

Sekoddesatlkà 89n 

Siddhàmrla 102, 102n 

SiddhayogesvarTmata 23, 32, 98n, 139n 

I57n 

Sivadrsti 25,27n, 13In 

Sivadrsiivrtti I48n 

Siva-puràna 13n, 14n 

Sivasutra 8, 23n, 24, 33, 34, 35, 36, 37, 

38, 40, 40n, 41 n, 42, 45, 46, 46n, 91, 107, 
156n 

àivasQlravàrllika, SSVàr 6, 40, 41,42, 50, 
77, 60n, 6In, 62n, 65n, 66n, 67n, 69n, 

70n, 71 n, 72n, 73n, 74n, 76n, 77n, 79n, 
80n, 8In, 83n, 86n, 87n, 88n, 92n, 93n, 

95il, 96n, 103n, 105n, 107n, 1 IOn, 114n, 

116n, 119n,I21n, 124n, 126n,128n, 

129n, 132n, 133n, 134n, 135n, 136n, 

138n, 139n, 140n, 141n, 142n, 150n, 

151n,152n,154n, 156n, 158n 
SivasGtravimarsinl, SS V 6, 37, 41,42, 

60n, 99n, 102n, 114n, 134n, 135n 
SivasGtravrtti 41,42 
Skanda-purana 12, 15n 
Somasambhupaddhati, SSP 6, 20n, 22, 
22n,74n, 118n 

Spandakarikà, SK 46, 50n, 56, 57, 58, 

60n, 61,62, 66n, 73n, 87n, 94, 96n, 118n, 


121 n. 122n, I26n, 134n, 142. 144n 
Spandanimaya. SN 6. 24, 39, 40n, 50, 
54n, 56n, 61 n, 62n. 63n, 68n, 78n, 79, 
86n, 93n, 106n, 130n, 135n, 150, 151n, 

158n 

SpandapradTpikà 50n 
Spandasamdoha 36n, 39, 40n, 158n 
SpandasGtra 50 
Spandavivrti 50n 
Srikanthl 12 In, 129 
Slavacintàmani 122n 
Stotràvali 39 
Suprabheda 19n, 21 

Svacchanda, SvT 17n, 23, 39, 39n, 40, 56, 
56n, 59, 62, 62n, 68, 71,73, 74n, 80, 8In, 
92n, 94n, 102n, 103n, 1 16, 1 I6n, 1 17, 

119, 119n, 120, 120n, 123, 123n, 126, 

128, 129, 132, 133n, 135, 136, 137, 138, 
147, 151, 15 In, 154 n, 155, 156n, 158 
Svarodayalagnaphalopadesa 34 
Svarodayatantra 34 
SvayambhGva 18n, I9n, 112n 
Svetasvatara Upanisad 1 1 
Taittiriyàranyaka 9Òn 
Tantraloka, TÀ 6, 23, 49n, 54n, 55n, 56n, 
5?n, 60n, 6In, 62n, 64n, 65n, 67n, 68n, 
74n, 74n, 75n, 76n. 77n, 82n, 83n, 85n, 
86n, 88n, 94n, 95n, 97n, 98n, 99n, 100, 

101 n, 102, 102n, 103n, 112n, 1 14n, 115n, 
130n, 138n, I39n,152n, I56n 
Tantrasadbhàva 23, 32, 74n, 86, 86n, 87, 
88, 88n, 91 n, 95, 1 10, 112 
Tantrasara, TS 97n, 1 13n, 1 15n 
Tantroccaya 113n 
Tattvagarbha 148, 148n 
Tattvàrthacintàmani 156, I56n 
Timirodghala 60, 108, 131 
Trikahrdaya 54 
Trikasàra 40n, 88n, 138 
Trisirobhairava 27, 36, 96, 114n 
Ucchusmabhairava, Ucchusmasàstra 54, 
54n 

Vàkyapadiya, VP 25, 26n 27n, 28, 61 n 
Vàjasaneyi, Vajasancya 91 n, 155 
VàlulanàlhasGtra 37n, 89n, 99n. 1 15n 
Vayu-puràna 13n 

Vijnanabhairava VBh, 23, 40, 62n, 94n 

105n, 113n, 120n, 127n 

Vivckanjana 40n 

VTràvali 64 

Yajur-veda 10, 155n 

YogasGtra 92n, 116n 

Yogasàstra 67n 
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Termini sanscriti 


àbhàsana 37 

abhilàsa 152n 

abhimàna I09n 

abhinaya 125n 

adhvan lOOn 

àdyavama 89n 

agli ora 60n 

agnistorna 60 

ahamkàra 29, 109 

àhàrya 125n 

aksasutra 115n 

àgama 18 

anacka 83n, 101 n 

anàhata 88n, 100, IO In 

anàhatadlivani 83n, 93n, I56n 

anàkhyacakra 37n, 63n 

ànanda 53n, 76, 76n, 97, 97n 

anàsrita 51 

anava 30, 35, 57, 59, 109n 
angika 125n 
antahstha 99 
antaràtman 123, 123n 
an tastila 99n 

anu 35, 56, 57n, 90, 9In, 109, I09n, 1 IO 

anupàya 35n, 77n 

anuprànana 149n 

anusamdhàna 74n, 136n 

anuttara 32, 97, 97n, 100, lOln 

apàna I I4n, 1 16, I 18, I28n, 150n, 155n, 

I56n 

aparodayah 62, 62n 
aprati patti 1 1 1 
ardhacandra 92n 
ardhatryambaka 31 
arthaprakrti 122n 
àsana I26n, 127, 128n 
àsaya 125n 
àscaryamànatà 69 
atimàrga 17n 

àtman 35, 40n, 51,52n, 55n, 109, 109n, 

121, I23n, 165 

àtmatattva 120 

àtmavyàpti 120n 

avarna 89, 89n 

àvesa 14, 134n 

avidyà 27 

bàhyàtman 123n 

bhakti 13, 49n 

bhàvanà 1 13, 138, 139 


bheda 29, 52 
bhitti 12 In 
bhoga 31 
bhùmikà 122n 
bhùta 29 

bhùtakancukl 153 
bhùtaprthaktva 80n 
bhùtasamdhàna 80n 
bhutasuddhi 118n 
bija 122, I22n 

bindu 21,55, 69n, 70n, 87, 90,90n, 92, 

92n, 97n, 98, 98n, 102, 102n, 103n 

bodha 138, 157 

bodhadeha 115n 

brahm acari n 12 

brahmarandhra 103n, I16n 

buddhi 26,29, 109, 125, 125n, 134 

cakra 65n, 69n,94n,115n 

caitanya 49,5In, 52, 53 

camatkàra 37, 37n, 65, 65n, 69, 76, 124n, 

132, 134, 145 

carvana 37n 

caryà 19 

caryàpàda I8n 

cetana 51,51 n 

cidvibhu 80n 

cit 5 In, 53, 85n, I04n, 109 
citi 64n 

citta 85, 85n, 86n, 87n, 109, 109n, 1 lOn 

dàna I40n 

dhàranà 116n, 117n 

dh!124n 

dhlsakti 125n 

dhvani 27, 115n, I24n, 166 
dhyàna I13n,114n,127, 132 
dlksà 74n 
durabhilàsa 152n 

dvàdasànta 77n, 94n, 102n, 103n, 116n, 
126n,I58n 
dvaita 21 

dvaitàdvaita 126n 
dvirànavà 91n 
ckavira 96n 
ekavisrànti 37n 
gàna 49n 
garbha 122, 122n 
ghora 60n 
grhastlia 12 

guna 29, 69n, 109n, 110, 112n, 123n 
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guru 96, 96n 
icchà 70, 97 
idà 155n 
idantà 121 

jàgrad 66, 120, 121 n 
japa 139n 

jnàna 19,19n, 20n, 35 

jlva 123, 139n, 153 

kakarardha 83n 

kaivalya 117, 117n, 120n 

kalà 29 

kàla 29 

kalasakti 26 

kancuka 29 

kanda 69n 

karana 123n 

karma 21,30, 46, 58, I04n, 129, 137, 

137n, 146, 147, 151, 158 

karmadhàraya 62n 

kaula 3In, 73n, 74n, 164, 166 

kaulikl 89n 

kevall 146 

kharandhra 116n 

kriyà 88, 88n 

kriyàpàda I8n, 20 

kriyàsakti 94 

kulaprakriyà 32 

kumàra 7In 

kumàri 70 

kundalinl 89n 

lingi IO, 12, 13, 14, 15, Il5n, I38n 

lingodbhavamurti I2n 

loka 76, 77, 77n 

mahaghora 60n 

mahàmàyà 29 

mahàmudra 34 

mahànanda 76n 

mandala 32n, 166 

mài ini 82, 82n, I30n 

manthàna 68 

manthana 68n 
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114n, 130, I42n, 120, 121, I2ln 
Rajasimhavannan 22n 
Riimakantha(l) 50n 
Ràmakantha (11) 22, 74n, 1 lOn 
Rati 15 ” 

Raudri59n, 60, 6In, 89n, 90n, 91 
recitazione 10, 36, 55n, 74n, 138, 139, 

139n, 140, 147 

Rekhini 89n, 90 

respirazione 22, 155n 

respiro 94n, 115, 116, 117, 132, 139n 

riassorbimento 36, 54n, 56, 63, 65, 65n, 

69n, 71, 112, I I5n, I24n, 130n, 144. 

150, 155 

riconoscimento 16, 30, 53, 76n, 11 I 

Ricurva 82n, 90 

riflessione 34, 75 

riflesso 35, 72n, 94n, I03n 

rifulgenza 63 

rinascita 154 

rinunciante 134n 

risonanza 90, 92n, 93n, 94n, 97n, lOOn, 

115n 

rito 19, 20, 32, 33, 74, 74n, 88n, I04n 
ritualismo 20 

rivelazione 22, 25, 38, 124, I25n 
RodhinT 90 
rosario I I5n 

Rudra 9, 10, 11, 1 In, 12, 13, 14,21,49, 
49n, 130 

mota 33, 37n, 54n, 60, 63, 64n, 65n. 67, 
68, 68n, 69, 80, 80n, 81,96, 102. 103, 
I03n, I I4n, I I5n, 132, 140, 141, 141n, 

151, 155 
sacerdote 13 
sacrificio 11,60, I I5n 
Sadàsiva 21,29 
Sadyojàta 90, 96n, lOOn 
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Sadyojyotih 18n,22 
Óakti 29, 3 i, 88n, 89n. 94n, 95n, 100, 
lOOn, lOln, 130, I48n, 149, 149n, I57n 
salto 75n 

salvazione, salvezza 138n, 143 

Sambhu 10 

Sàmkhya 29, 1 I8n 

Sankara 10, II, 17 

santo 10 

Sapienza 29 

sapore 92, 93n, 1 lOn, 124, 124n, 132n 
sapori 125n 
Sarva 11 

saturazione 38, 136n 
sazietà 104 
sbalordimento 69 
scheletro 139n 
schiuma 159 
scioglimento 63, 122n 
scrittura 38, 90n, 142n 
scuotimento 90 
Scuotitore 68n, 90 
seggio 126n 

sensazione 26. 88, 1 16n, I49n 
senso 15, 24, 27, 30, 33, 37, 38, 50n, 54, 
54n, 55. 55n, 56, 56n, 59n, 61,62, 62n, 
64n, 65, 65n, 66,67n, 68, 68n, 69, 71,7In, 
72, 74n, 75n, 76, 77, 77n, 78, 78n, 8 In, 87, 
91,94,94n, 96n, 99n, 100, lOln, I02n, 

103n, 104, I06n, 109, 109n, HO, 112, 

112n, 113n, 115n, 117, 121, 121n, 123, 
I23n, 124, 124n, I25n, 127, 129, 133, 

133n, 135, 136, 140, 140n, 141, I42n, 145, 
146, 148, I49n, 151, 15In, 152n, 153, 

I53n, 154n, 155, 157, 157n, 158 

Serpenti 147 

Serpentina 156n 

sesso 13, 14, 15, 68n, 70n, 90n 

significante 26, 38, 87n, 92n, IOOn, 100, 

103n, I56n 

significato 18, 25, 26, 27, 38, 39, 49n, 51, 
52n, 54n, 58, 58n, 60, 6In, 65n, 68n, 70n, 
7In, 74n, 76n, 85n, 87n, 96, 100, IOOn, 
lOln, 103n, 104, 1 1 In, 12In, I24n, 125n, 
126n, 129n, 140n, 141, 145n, I46n, I47n, 
I52n, 155n, 156n, 157, 157n, 158n 
6 iva passim 

Sivopàdhyàya 53n, 11 In, 113n, 149n 
slancio 30, 31,35n, 61,65, 83, 132 
sogno 34, 35, 50, 65, 65n, 66, 67, 73n, 

78, 78n, 82, 93, 105, 106, 106n, 107n, 
132,134,148 
Soma 78, 78n, 127 


Soniananda 25, 26, 27n, 30, 39 
Somasambhu 22 


sonno 35, 65, 65n, 66, 67, 72, 73, 73n, 
75n, 78n, 82n, 90, 93n, IOOn, 106, 132, 
150n, 153 
sonorità 80n, 102n 
sopracciglia 69n, 83n, 94n 
sovrabbondanza 114n 


Spanda 24, 24n, 25, 32, 34, 44, 54, 55, 

58, 64, 66, 69, 70, 71,72, 73, 75, 77, 78, 

79, 81,82, 86, 87, 91,93, 95, 96, 103, 

104, 105, 106, 110, 112, 114, 115, 126, 

128, 145, 146, 149, 156n 

spazio 11,20, 24, 26, 32, 34, 36, 52, 79, 

8In, 83n, 87n, 106, 114, 127 

specchio 35, 72n 

girale 30, 33, 90 

Snkantha 23 

$ rinàtila 23 


SrstikàlT 63n 
stupore 69, 70, 124n 
sublimazione 92n 
Sublime 93n 

successione 25, 26, 27, 33, 63 
succo 16, 23n, 57n, 68, 91, 131, 132, 
134, 135, 138n, 159 


Suprema 26, 28, 32, 63, 82 
Talpurusa 90n 
Tryambaka 23, 31 

teatro 94n, 12In, 122, 123, 124, 124n 
tempio 12, 15, 19, 22n 
tempo 7, lOn, 12, 16, 17, 26n, 34, 36, 37, 
39n, 41,4In, 64, 79, 83n, 87n, 105, 118, 
143. 144. 147, 149, 153, 155, 155n, 158 


tensione 6In, 144 

terribile 9, 11, 14, 15, 60, 60n, 61n, 112, 


132n 

terrore 147, I50n 
teschio 14, I38n 
transquarto 65n, 67, 131 n, 136 
trasgressione 8 
trasmigrante I23n 

trasmigrazione 53, 70, 1 lOn, 112, 153 
triade 32, 67, 68,69n, 76n, 102, 114n, 132 
triangolo 115n 
tridente 94n, 98 

Trika 7, 25, 31,32, 32n, 33, 39n, 55n, 

56n, 65n, 74n, 86n, 96n, IOOn, 102n, 

129n, I54n 

Ugra 10, 11 

Urna 70n, 77 

unificazione 79, 10In 

uniformazione 24 
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universo 11, 13, 14, 15, 16, 21,24, 25, 

26, 30, 31,40n, 49, 51,52n, 54, 55, 60n, 
61,62n, 64n, 65n, 71, 72, 73, 74, 80, 80n, 
82, 82n, 88, 89,98, lOln, 121, 126, 126n, 
127, 129n, 136, 143, I44n, 145, 149, 151, 
154, 156n, 158, 159 
Uomo 32, 102n, 129n 
utero 92 

Utpaladeva 14n, 25, 26, 27, 28, 30, 37, 

39, 39n, 40, 40n, 79n, 101, 122n, 13In, 
146n, 148n 

Utpalavaisnava 48n, 50n 

Uvata 99n 

vagina 14, 15, 90n 

Vàma 59n, 60, 60n, 79n, 89n 

Vfimadeva 90n 

Vàmesvari 81 n 

Varadaràja41,42 

Vasugupta 24, 34, 40, 49, 50, 156n 

veggente 12 

veglia 35, 55n, 65, 65n, 66, 66n, 67, 68, 
78, lOOn, 105n, 106, 121, 121n, 122n, 

131, 13 In, 132, 150, 150n 
vergine 70n 
vergogna 54n 

vibrazione 24, 55, 75n, 118, 122n, 124 
131 n 

vincoli 112 


violenza 14, 150n 

visione 25, 37, 39, 58n, 59, 72, 93, 95, 

105, 106, 107n, 119, 1 19n, 133, 134, 

134n,140 

visioni 11,17 

Visnu 12, 13, 23, 147 

vita 12, 14, 15, 21,52n, 75, 128, 131n, 

133n,134n, 137n,144, 148, 149, 149n, 

15 In,155n 
Vittoria 56, 116 

vocale 26, 83n, 9In, 98n, lOOn, lOln. 102n 
vocali 82n, 83n, 88n, 89n, 97n, 98,98n, 99n, 
I02n, 103n, 115n, 125n, 130, 130n, 156n 
vocalità 26, 82n, 83n 
volo 12, 87, 104 

volontà 70, 71, 7In, 77, 78, 79n, 87, 87n, 
102n, 106n, 13 In, 152n 
volo 139 

vuoto 52n, 53, 63, 72, 73, 73n, 104, 

I04n, 113n, 114n, 122, 150n 
Vyomavàmesvari 81 n 
Yàjnavalkya 155n 
Yogin 10 
YogTsvara 10 

yoga 19, 65, 68, 69, 69n, 70, 70n, 75n, 78n, 
88n, 116n, 119n, 126n, 129, 146, 158 
Yogàcara 25, 53 
Yogaràja 40n 
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EDIZIONI MIMESIS 

Collane e titoli 


Simory 

- La novella degli Scacchi e della tavola reale, a c. di A. Panaino, £ 35.000 

- Vasugupta. Aforismi di Siva. Con il commento di Ksemarùja (Sivasùtramarsini) (a 

c. di R. Torcila). £ 28.000 

- C. Ccreti, La letteratura Palliavi. Introduzione ai testi con riferimento agli studi e 
alla tradizione manoscritta, £ 28.000 


Aelius Lamprìdius, Vita di Eliogabalo (a cura di S. Fumagalli) £ '2.000 

J.P. Sartre (a cura di) Vita di un uomo infame (.rad. di M.P. Candott.) £ I2ÌKX) 

Anonimo Buddhista, Storia di Vessantara, principe generoso (a c 

Cipriano di Antiochia, Confessione, la prima versione della leggenda di Faust (a c. 
di S. Fumagalli) £ 12.000 

• T. Villani. Una stagione in fuga, romanzo £ 20.000 . n r,™ 

S. Lagerlof. La fanciulla della palude grande (racconti, a c. i . 1 ' .. „c\ « (X)0 

• A. Bordini. L. Rigoni, L'immaginario drammatico di un regista e di un al 

■ A. Panaino, Il tacco rosso, romanzo £ 20.000 , 11 sì,,,,'hi,,in 

■ Inshallah Khan, Il cen’o e il gelsomino. CU amori pastorali di Ket k, e Uday khan, 

novella indiana (a c. di D. Dolcini), £ 12.000 •ti ic n rii n 

• Lev Tolstoj, Racconti per contadini - Prem Cand, / racconti di Tolstoj (a c. d. D. 

Dolcini c C. Muschio), £ 28.000 


AN0OYCA 


- Fausto di Bisanzio, Storia degli Armeni (a cura di G. Ulohogian) £ 30.000 





IF, itinerari filosofici 

-G. Compagno, Troppo vicino, troppo lontano. Appunti sull’esperienza estetica nel 
pensiero contemporaneo, £ 25.000 

- Aa. Vv., Soggetto e verità. La questione dell 'uomo nella filosofia contemporanea (a c. 
di E. Fagiuoli e M. Fortunato), Annuario di «IF» 1996. n. I. Interventi di L. Bonesio. S. 
Borutti, A. Carrera, F. Cassinari, F. Chiereghin, P. D’Alessandro, P. Dalla Visna. U. 
Fadini, E. Fagiuoli, L. Feroldi. M. Fortunato, E. Franzini. R. Madera, L. Masnani. F. 
Merlini, A. Ponzio, P.A. Rovatti, C. Sini. G.B. Vaccaro, D. Vicari, A. Zanini, £ 30.000 

- S. Mancini, Umano e nonumano tra vita e storia. Lévi-Strauss, Jonas e la ragione 
dialettica, £ 25.000 

- G. Stanchi na. La filosofia di Luce Irigarax. Pensare e abitare un corno di donna 
£ 25.000 

- L. Bonesio, Geofilosofia del paesaggio , £ 22.000 

«Chiasmi, pubblicazione della Società di studi su Maurice Merleau-Ponty», con 
un inedito di Merleau-Ponty sulla natura, 1996, n. 0. Interventi di A. Buttarelli, 
G. Carissimi, P. Dalla Vigna, £ 12.000 

- E. Bazzanella, Spazio e potere. Heidegger, Foucault, la televisione , £ 26.000 

- A. Marroni, filosofie dell'intensità. Quattro maestri occulti del pensiero italiano 
contemporaneo, £ 20.000 

- I. Bologna, Oltrei sigilli dell'apparenza. Itinerari di filosofia , £ 26.000 

- «Chiasmi, pubblicazione della Società di studi su Maurice Merleau-Ponty» Intorno a 
Merleau-Ponty , 1998, n. 1. Interventi di R. Barbaras, P. Burke, D. Calabrò, M. Car¬ 
bone, G. Carissimi, L. Feroldi, E. Franzini. N. Grillo. F. Moiso, £ 26.000 

- M. Fortunato, Il mondo giudicato. L'immediato e la distanza nel pensiero di Pensi e 
Kierkegaard , Prefazione di C. Sini, £ 22.000 

’ ’ I,ìumi 8ine e realtà , Annuario di «IF» 1998, n. 2. Interventi di G. Carchia, 

F. Carmagnola, F.S. Chesi, E. Fagiuoli, M. Fortunato, P. Gambazzi, G. Giorello, 
R. Mussapi, S. Natoli, R. Ronchi, G. Scaramuzza, M. Senaldi, C. Sini C Sini^a- 
gha, V. Vitiello, S. Zizek, £ 26.000 ° 

- G.B. Vaccaro La ragione sobria. Modelli di razionalità minore nel Novecento £ 
26.000 

A A. VV., L etica dell idealismo. La filosofa morale italiana tra neohegelismo, attuali¬ 
smo e spiritualismo (a c. di G. Chimirri), £ 30.000 

- AA. VV,. Struttura dell esperienza /. Identità, responsabilità, progetto , Annuario 
di «IF» 1999, n. 3, £ 28.000 

- A A. VV., Percorsi dell'etica contemporanea (a c. di C. Di Marco, £ 30.000 


]Iter 


- A. Bonomi, P.P. Poggio, Etnos e demos. Dal leghismo al neo-populismo, £ 30.000 


MIMESIS 


- F. W. J. Schelling, Le divinità di Samotracia £ 12.000 

- P. Dalla Vigna, L'opera d'arte nell'età della falsificazione £ 12.000 

- T. Villani, Demetra £ 12.000 

- R. McCully, Jung e Rorschach £ 35.000 

- P. Klossowski, La moneta vivente £ 13.000 

- Ermete Trismegisto, Corpo ermetico, Asclepio £ 33.000 

- Ermete Trismegisto, Estratti di Stobeo: Kore Kosmu £ 28.000 

- Ermete Trismegisto, Li ber hermetis £ 30.000 

- M. Tasi nato. Eletta, velenosa bellezza £ 15.000 

- Aa. Vv., Corpo Simbolo Rorschach £ 26.000 

- M. Tasinato, Tempo svagato. Marco Aurelio: il savio, il distratto, il solitario £ 20.000 

- Vendichici, legge di abiura di tulli i demoni dell' A vesta zoroastriano a c. di A. Panai- 

no. £ 38.000 1 . „ 

- M. Perniola, C. Formenti, J. Baudrillard, ecc.. Guerra virtuale e guerra reale t 


17.000 

- H. Prinzhom, L'arte dei folli £ 26.000 

- T. Villani, / cavalieri del vuoto. In nomadismo nel moderno orizzonte urbano r 
15.000 


- Plotino, Enneadi 1 e II £ 33.000 

- al-GhazàlT, La perla preziosa £ 16.000 

- Patanjali, Yoga sfitta, £ 26.000 nnn 

- E. Baccarini, T. Canarini, M. Perniola, (a cura di) Filosofie dell animalità £ 30.00 

- Angelus Silesius, L 'altro io di dio (a cura di L. Pannello), £ 30.000 

- A. Van Sevenant, Il filosofo dei poeti, l'estetica di Benjamin 

- Eraclito, Fuoco non fuoco, tutti i frammenti (a cura di L. Parinetto), £. • 

- Metrodora, Trattalo di medicina naturale e cosmesi ad uso delle c anni a c. i 


, £ 23.000 


Guerra), £ 18.000 . 

- Atharvaveda, il veda delle formule magiche (a c. di P. Rossi), £ 2 . 

- Giordano Bruno, Il sigillo dei sigilli e i diagrammi ermetici (a 
£ 20.000 

- Ermete Trismegisto, Testi egizi e armeni di filosofia e astrologia (a 


c. di U. Nicola), 
c. di P. Alleni), £ 


- Th. Adorno. E. Canetli, A. Gehlen, Desiderio di vita. Conversazioni sulle mela■ 

morfosi dell'umano (a c. di U. Fadini), £ 22.000 . . 

- Finnico Materno, In difesa dell'astrologia. Mathesis, l. I (a. c. di h. Colombi) 


£ 20.000 . , , . 

- Aa. Vv., Lo specchio dell'Alchimia, trattati alchemici ed ermetici del rinascimento , 


£ 35.000 

- al-Blrunl, L'arte dell'astrologia (a c. di G. Bezza, Introd. di A. Panaino), £ 30.000 

- M. Perniola (a cura di). Il pensiero neo-antico , £ 20.000 

- Eph. Gh. Lessing, Il teatro della verità. Massoneria, Utopia, Verità (a c. di L. Pan¬ 
nello), £ 30.000 

- Giordano Bruno, L'arte della Memoria. Le ombre delle idee (a c. di E. Maddam- 
ma), £ 30.000 

- AA. VV., Michel Foucault e il divenire donna , a c. di S. Vaccaro e M. Coglitore, Prefa- 


zionc di T. Villani, con Quattro interventi di M. Foucault sulla sessualità £ 30.000 

- G. Schiaparelli, Scrìtti sulla storia dell'Astronomia antica , tomo 1, £ 45.(XX) 

- G. Schiaparelli, Scrìtti sulla storia dell'Astronomia antica ; tomo II, £ 45.000 

- Ildegarda di Bingen, Come per lucido specchio. Il libro dei meriti di vita (a c. di L. 
Ghiringhelli), £ 35.000 

- M. Perego, Le parole del sufismo. Dizionario della spiritualità islamica , £ 35.000 

- G. Schiaparelli, Scritti sulla storia dell'Astronomia antica , tomo III, £ 40.000 

- P. Thea, Gli artisti e gli "spregevoli1525: la creazione artistica e la guerra dei 
contadini in Germania , £ 28.000 

- A. Arecchi, Abitare in Africa. Architetture, villaggi e città nell’Africa subsahariana 
dal passato al presente , £ 31.000 

- AA. VV., Schiaparelli: storico della astronomia e uomo di cultura , (a c. di A. Pa- 
naino e G. Pellegrini), £ 30.000 

- AA. VV., L’anima de! paesaggio tra geografia ed estetica (a c. di L. Bonesio e M. 
Schmidt di Friedberg), £ 26.000 


Fuori catalogo 

Mandala. Colori e fonile per una ricerca interiore tra mici o e macrocosmo , a cura 
di Takshaka, £ 18.000 

G. Schiaparelli, La vita sul pianeta Marte. Tre scritti di Schiaparelli su Marte e i 
“marziani”, a cura di P. Tucci, A. Mandrino, A. Testa, £ 24.000 


T) iacronie 

- V. ColIina. Estetismo e politica in Paul-Louis Courier £ 25.000 

Aa. VV. Inventiva e invettiva nell’Ottocento Francese. / pamphlels di Courier, A- 
bout, Veuillot, Lafargue, a cura di V. Collina e G. Revai £ 26.000 
V* Collina, C. De Boni, B. Casalini, G. Bonaiuti, Il popolo e le elités. Tra Romantici¬ 
smo e Positivismo nella Francia dell’Ottocento, a cura di V. Collina £ 22.000 
G. Bonaiuti, Tempo a senso unico. Modernità: da un luogo comune in memoria del fu¬ 
turo, £ 24.000 
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- M. Perniola, Più-che-sacro, più-che-profano £ 9.000 

- Nicola da Cusa, Il dio nascosto (a cura di L. Parinetto) £ 9.000 

- L. Andreas Salomé, Il tipo femmina (a cura di T. Villani) £ 12.000 

- M. Idei, Cabala ed erotismo £ 13.000 

- L. Feuerbach, Rime sulla morte (a c. di L. Parinetto) £ 15.000 

- S. De Beauvoir, La donna e la creatività (a c. di T. Villani) £ 9.000 

- H. Arendt, La lingua materna (a cura di A. Dal Lago) £ 12.000 

- M. Foucault, Poteri e strategie. L'assoggettamento dei corpi e l'elemento sfuggente 
(a cura di P. Dalla Vigna) £ 15.000 

- G. G. Clérambault, Il tocco crudele, la passione erotica delle donne per la seta (a cura 
di T. Villani) £ 12.000 

- G. Bataille, Metodo di meditazione (a cura di M. P. Candotti e M. C. Lala) £ 12.000 

- G. Pico della Mirandola, Conclusioni cabalistiche (a cura di P. Fornaciari) £ 12.000 

- Ch. Wulf, Mimesis. L'arte e i suoi modelli (a c. di P. Costa) £ 14.000 

- al-Klndl, De Radiis. Teorica delle arti magiche (a c. di E. Albrile e S. Fumagalli), £ 
15.000 

- A. Ponzio, La differenza non indifferente. Comunicazione, migrazione, guerra £ 
20.000 

- Th. Lessing, L'odio di sé ebraico (a c. di U. Fadini) £ 14.000 

- J.G. Frazer, Matriarcato e dee madri (a c. di M.P. Candotti) £ 13.000 

- St. Agostino, Le eresie (a c. di S. Fumagalli) £ 14.000 

- L. Parinetto, Il ritorno del diavolo £ 12.000 

- Hegel - Holderlin, Eleusis, Carteggio (a c. di L. Parinetto) £ 12.000 

- Pitagora, Versi Aurei , (a c. di S. Fumagalli) £ 16.000 

- T. Villani, Athena Cyborg. Per una geografia dell'espressione: corpo, territorio, me¬ 
tropoli^ 18.000 

- G.P. Vemanl, Edipo senza complesso. I problematici rapporti tra mitologia e psicana¬ 
lisi (int. di M. Dambuyant),£ 14.000 

- Th.G. Strehlow, I sentieri dei sogni. La religione degli aborigeni dell Austialia centi ale (a 
c. di L. Percovich e G. Gisolo) £ 14.000 

- V. Gravano, L'immagine fotografica. Per una nuova estetica della fotografia £ 16.000 

- F. Cumont, Astrologia e religione presso i greci e i romani (a c. di A. Panaino) £ 
20.000 

- Ildegarda di Bingen, Il centro della ruota. Spiegazione della regola di S. Benedetto 
(a c. di A. Carlevaris o.s.b. e P. Alloni), £ 14.000 

- Jacob Bohme, lui vita sovrasensibile. Dialogo tra un maestro e un discepolo (1624) 
(a c. di L. Parinetto), £ 13.000 

- N. Poidimani, L'utopia del corpo. Oltre le gabbie identitarie molteplicità in divenire 
(Int. di L. Parinetto), £ 14.000 

- F. Nietzsche, La teleologia in Kant (a c. di M. Guerri), £ 14.000 

- L. Klages, L'uomo e la terra (a c. di L. Bonesio), £ 14.000 

- M. Mazzocut-Mis, Deformazioni fantastiche. Introduzione all'estetica di Jurgis Bal- 
trusaitis, con tre saggi di Baltrusaitis , £ 20.000 

- G. Boffi, Nero con bambino. L'antropologia impolitica di Walter Benjamin , £ 
24.000 
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1. G. Deleuze, F. Guattari, Geofìlosofia. Il progetto nomade e la geografia dei sa¬ 
peri (Gennaio 1994, £ 18.000, - l a ristampa, marzo 1996) 

2. Michel Foucault, Eterotopia, Luoghi e non-luoghi metropolitani (maggio 1994, l a 
ristampa, maggio 1996, £ 22.000) 

3. Paul Virilio, La deriva di un continente. Confitti e territorio nella modernità (no¬ 
vembre 1994, £ 20.000) 

4. Walter Benjamin, Il carattere distruttivo. L'orrore del quotidiano (marzo 1995, £ 

22 . 000 ) 

5. M. Perniola, Oltre il desiderio e il piacere. Territori dell'estremo e spaesamento 
(Maggio 1995, £ 22.000) 

6. James G. Ballarci, Il futuro è morto. Psicogeo grafia della modernità (pp. 144, Ot¬ 
tobre 1995, £22.000) 

7. Félix Guattari, Architettura della sparizione , architettura totale. Spaesamenti me¬ 
tropolitani (pp.175, febbraio 1996, £ 23.000) 

8. Gilles Deleuze, Felicità nel divenire. Nomadismo, una vita (pp. 144, marzo 1996, 
£ 22 . 000 ) 

9. Michel Foucault, Biopolitica e territorio. I rapporti di potere passano attraverso 
i corpi (pp 160, ottobre 1996 £ 22.000) 

10. Mike Davis, Geografa dell'espressione. Città e paesaggi de! terzo millennio (pp. 
180, marzo 1997, £ 22.000) 

11. Antonin Artaud, Il sistema della crudeltà. Gli affetti, le intensità, il linguaggio dei 
corpi (pp. 160, maggio 1997, £ 22.000) 

12. G. Deleuze, P. Klossowski, Simulacri e filosofa. Maschere, segni, eventi nella po¬ 
lis contemporanea (pp. 152, ottobre 1997, £ 23.000) 

13. G. Deleuze, F. Guattari, Droghe e suoni: passioni mute. Paesaggi musicali e paesag¬ 
gi della dipendenza (pp. 160, ottobre 1998, £ 23.000) 

14. Jean Baudrillard, Cyherflosofe. Antropologia, fantascienza e nuove tecnologie 
(pp. 160, maggio 1999 £ 23.000) 

15. A A. VV., Guerra locate, guerra globale. Pulizie etniche e geopolitica dell'impero: 
la nuova guerra balcanica (pp. 176, ott. 1999, £ 23.000) 


EtEROToPiE 

- Aa. Vv.. Il secolo deleuziano. Con due testi di Gilles Deleuze (a c. di S. Vaccaro), 
£ 28.000 

- O. Marzocca. Transizioni senza meta. Oltremarxismo e amie cono-mia, £ 26.000 

- U. Fadini, Principio metamorfosi. Verso un'antropologia dell'artificiale , £ 28.000 

- Aa. Vv., Spazi della patologia, patologia degli spazi (a cura di P. Mello), £ 26.000 

- S. Berni, Soggetti al potere. Per una genealogia del pensiero di Michel Foucault , £ 
18.000 

- P. Ferri, La rivoluzione digitale. Comunità e individuo nell'era dei hit , £ 20.000 


EtEROToPiE 

(internet e le muse) 

- Aa. Vv., Internet e le muse. La rivoluzione digitale nella cultura umanistica (a c. di 
P. Nerozzi Bellman), £ 28.000 

- Aa. Vv., Congenialità e traduzione, Borisone / Cliaucer, Bacigalupo / Wordsworth. 
Kemeny / Byron, Righetti / Browning. Parks / Colosso , a cura di Paola Carbone, 24.000 

- P. Carbone, Il portolano dell'anglista , £ 24.000 

- AA. VV., Comunità virtuali (a c. di P. Carbone e P. Ferri), £ 28.000 
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Gli Aforismi eli Siva (IX sec.) sono una delle opere basilari dello 
Sivaismo del Kashmir o Trika (‘Triade’). Riscoperti solo in questo 
secolo, gli insegnamenti di queste scuole, che rientrano nell’ambito 
più ampio del Tantrismo, si sono andati via via rivelando come uno 
dei momenti più alti raggiunti dalla speculazione e dalla spiritualità 
indiana di ogni tempo. 

Secondo quello che è l’insegnamento centrale del Tantrismo, il 
progresso spirituale non è più visto come un cammino di negazione e 
di rinuncia, ma come una coltivazione ed intensificazione (fino tal¬ 
volta al parossismo e alla trasgressione) di tutte le linee di energia 
che animano 1’esistenza ordinaria e, in primo luogo, la persona indi¬ 
viduale, anche nella sua fisicità e nelle sue pulsioni (inclusa quella 
sessuale). Tutto questo trova nello scuole sivaite del Kashmir 
medioevale le sue formulazioni, insieme, più eleganti ed estreme. 

Autore degli Sivasùtra , 4 Aforismi di Siva\ che qui vengono pre¬ 
sentati insieme con il commento di Kshemaràja (X-XI sec.), è consi¬ 
derato il dio 3iva stesso. Il ‘perfetto’ Vasugupta ne sarebbe solo l’in¬ 
terprete e il divulgatore, dopo averli ‘trovati’, dietro ispirazione divi¬ 
na, incisi su una roccia del monte Mahàdeva, che ancor’oggi si 
mostra al visitatore. Gli enigmatici aforismi vengono spiegati da 
Kshemaràja, il più illustre allievo del grande Abhinavagupta, alla 
luce della più matura esperienza spirituale e speculazione filosofica 
del Tantrismo sivaita, che ora li illumina dal di dentro ora ad essi si 
sovrappone, fornendo di per sé uno straordinario esempio di quell’ar¬ 
te del commentare nella quale l’India raggiunse vertici insuperati. 

Raffaele Torcila, docente di Sanscrito alfUniversità di Roma “La 
Sapienza’, è noto come uno dei migliori esperti delle tradizioni tantriche 
sivaite, alle quali ha dedicato importanti studi, edizioni e traduzioni di testi. A 
lui si deve, tra 1 altro, il reperimento in manoscritto di opere fondamentali di 
queste scuole, finora considerate perdute. Di particolare rilievo è la sua recen¬ 
te edizione critica e traduzione inglese del più celebre testo filosofico di tutto 
quanto il Tantrismo, le Stanze elei Riconoscimento del Signore di Utpaladeva, 
il grande predecessore di Abhinavagupta. 
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